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R E S U M E S 
Lorsque le Kongo-Dinga parle de sa culture, son langage est double-
ment révélateur: il nous renseigne sur les faits d'actualité, observables, 
et en même temps, il témoigne de la culture archaïque, dont les traces 
s'estompent dans leurs souvenirs. Cette dimension diachromque de la vi-
sion culturelle autochtone a spécialement retenu notre attention. Elle 
nous a permis de mettre à nu les rapports structuraux existant entre pou-
voir et parenté, et en même temps le caractère partiellement usurpé de 
l'autorité du chef, telle qu'on la connaît aujourd'hui. 
Survivance possible d'une rencontre entre deux civilisations, l'une 
occidentale, l'autre orientale, les structures dyadiques pèsent lourd dans 
le Haut-Kasayi. Si le discours local tend à les ériger en contradictions, 
sachons qu'il s'agit en réalité de moments d'un continuum spatio-temporel, 
et dont l'est se veut 'premier moteur'. Les prétendus contraires s'accom-
modent donc fort bien l'un de l'autre: 
1. A un niveau strictement parental, le lien maternel est explicite: 
"le ventre ne ment pas". Le lien paternel, pas du tout évident, quant à 
lui, est désiré, créé et entretenu: l'appel permanent du sang. Le père, par 
la persuasion, en étant doux et prudent, assure son ascendant sur sa progé-
niture; il la veut à son image, mais au détriment de la belle-famille. 
2. Au sujet du village , on affirme: "pour avoir un fouillis d'emprein-
tes, il faut des gens". Le leader s'entoure d'une claque composée en pre-
mière instance des descendants d'un 'ventre' commun. Sa soeur, dirigeant 
avec lui, 'rentre' au bercail pour représenter la fondatrice du matriiigna-
ge. Or, curieusement, le meneur d'hommes s'arroge un profil de "père du vil-
lage". Comme le père, il fait 'entrer' les épouses, mais surtout, les ver-
tus paternelles lui permettent d'attirer des "enfants" étrangers au matri-
lignage, qui gonflent le nombre de ses sujets (esclaves, clients). 
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3. "... il faut des gens, rien que des gens". Jadis, le "pere du village" 
n'était pas pour autant le dirigeant intégral de la société . Il était 
"poule couveuse", "perdrix qui, le soir, appelle ses congénères", ni plus 
ni moins. Son pouvoir se limitait strictement au village, gynécée où l'on 
réside en vue de l'alliance et de la reproduction. Le chef authentique est 
en fait subordonné à la collectivité des adultes, qui exercent leur pouvoir 
sur l'ensemble du domaine social, y compris donc le patrimoine territorial. 
4. A partir de la seconde moitié du dix-neuvième siècle surtout, l'équi-
libre entre les deux versants du pouvoir est perturbé. L'idéologie 'royale', 
la traite des esclaves, et l'Etat: voilà quelques facteurs qui progressive-
ment entraînent la concentration du pouvoir dans les mains du seul "chef de 
village". 
+ 
De Kongo-Dmga spreekt zichzelf uit over zijn levenswijze. Wat hi] te 
zeggen heeft, is dubbel leerrijk: want kommentaar leveren bij het waarneem-
bare heden, komt er ongewild op neer de sluier te lichten van een archaï-
sche kuituur, die nog amper m de herinnering voortleeft. Het is deze tijds-
diepte in de inheemse kulturele visie die onze aandacht heeft weerhouden. 
Zij heeft ons alvast in de gelegenheid gesteld een struktureel verband te 
onderkennen tussen gezag en verwantschap, en meteen de uitwassen aan de kaak 
te stellen in de hedendaagse gezagsuitoefening. Het blijkt inderdaad dat, 
zowel inhoudelijk als ruimtelijk, het gezag van de hoofdman geleidelijk 
overtrokken werd. 
Binaire strukturen wegen zwaar door in de Boven-Kasayi, mogelijk ge-
volg van een uitwisseling tussen twee beschavingen, de ene westers, de an-
dere afkomstig uit het oosten. Het plaatselijk taalgebruik vertoont de nei-
ging de binaire elementen als tegengestelden uit te spelen. Veeleer heeft 
men te doen met momenten in een spatio-temporeel continuum, waarvan overi-
gens het oosten als de drijvende kracht moet gezien worden. De zogeheten 
tegengestelden, op konstante wijze, zijn dialektisch aan mekaar verbonden. 
Op ieder ogenblik van de tijd, zonder radikaal uitsluitsel, wordt het rela-
tief belang van een element bepaald in funktie van het andere. Welke nu 
zijn deze verhoudingen, op het vlak van gezag en verwantschap? 
1. In een eng familiale kontekst, is de binding met de moeder een on-
betwistbaar gegeven: "de .buik liegt er niet om". Het vaderschap is niet zo 
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voor de hand liggend, en moet dan ook met nadruk diets gemaakt worden; de 
vaderbinding, of de Moedverwantschap, wordt voortdurend nagestreefd. Voor-
zichtig, innemend en vergevend, tracht de vader zijn nakomelingen zoet, en 
de aangetrouwde familie op afstand te houden. 
2. Betreffende het dorp of de woongemeenschap , heet het dat "een ge-
wemel van voetafdrukken alleen maar kan als men over mensen beschikt". De 
volksmenner omringt zich met een schare trouwe volgelingen, m eerste in-
stantie afstammelingen van dezelfde 'buik'. Samen met hem leidt overigens 
zi]n zuster: zi] keert speciaal terug naar haar oorspronkelijke dorp om de 
'oermoeder1 van de verwantschapsgroep te verzinnebeelden. Niettemin profi-
leert haar broer zich als de "vader van het dorp". Net zoals de echte va-
der, huwelijkt hi] zonen uit, haalt dus vreemde echtgenoten binnen. Vooral, 
dank zij bovengenoemde vaderlijke houding, lokt hij slaven en klienten aan, 
die uiteraard vreemd zijn aan de titulaire matnlignage. Deze aangenomen 
"kinderen" vergroten merkelijk de aanhang van het dorpshoofd. 
3. "... als men over mensen beschikt, alleen maar mensen". Destijds be-
streek het gezag van de 'Vader van het dorp" niet de maatschappij in 
haar geheel. Hij was "kloekhen", of nog "patrijs, die bij het vallen van 
de avond haar soortgenoten lokroept", noch min noch meer. Zijn bevoegdheid 
beperkte zich tot de woongemeenschap, ging m e t verder dan het gynaeceum, 
waar de huwelijksalliantie en de voortplanting zich voltrokken. Het waar-
achtige, authentieke dorpshoofd was m rechte en in feite ondergeschikt aan 
de vergadering der volwassenen, zij wier gezag zich uitstrekte over het so-
ciale domein als zodanig, met inbegrip ondermeer van het territoriale pa-
trimonium. 
4. Vanaf de tweede helft van de negentiende eeuw vooral, gaat het even-
wicht van de twee gezagsaspekten duidelijk teloor. De 'koninklijke' ideolo-
gie, de internationale slavenhandel, en de Staat zijn de voornaamste fakto-
ren die de balans doen overhellen in het voordeel van het dorpshoofd. Van 
langsom meer matigt deze zich een allesomvattend gezag aan; niet langer 
specifiek, verwordt zijn gezag totalitair. 
+ 
The Kongo-Dinga speaks out about his culture. Doubly revealing, his 
language informs us first of all of present reality, verifiable through ob-
servation and participation; at the same time, it bears witness to the an-
cient culture, barely extant in the memory. This historical dimension of 
the indigenous cultural vision has especially held our attention. It has 
allowed us to clearly detect the structural relations existing between 
power and kinship, and at the same time the partially usurped character of 
the chief's authority as it is known today. 
The probable relic of the meeting of two civilizations, one western, 
the other eastern, 'dual structures' carry much weight in Upper-Kasayi. 
Although local discourse tends to set the structural elements in opposition, 
in reality they are but moments on a spacial-temporal continuum, of which 
the east is to be seen as the 'primary mover'. Dialectically linked to-
gether, the so-called opposites thus exist in a permanent but changing re-
lationship: 
1. On a strictly familial level, the maternal tie is explicit: "the 
womb doesn't lie". The paternal tie, not at all obvious, is desired, nur-
tured, and upheld: the enduring call of the blood. The father, by persua-
sion, in being gentle but cautious, ensures his influence over his off-
spring; he wants his children to bear his image, to the detriment of his 
family-in-law. 
2. On the subject of the village , it is said that "to have a mass of 
footprints requires people". The leader surrounds himself with a group of 
followers composed primarily of the descendants of a 'common womb'. His sis-
ter, to lead with him, returns from her husband's village to represent the 
founding mother of the lineage. Curiously, albeit basically the lineage's 
uncle, the chief assumes a profile of "father of the village". Like the 
father, being responsible for the marriage of his sons, he brings in spouses 
from elsewhere; but above all, the 'paternal image' permits him to lure 
foreign "children" to the matnlineage: slaves and clients who inflate his 
entourage. 
3. "... it requires people, nothing but people". Formerly, the "father 
of the village" wasn't the director of the society as a whole so iruch as 
he was the "sitting hen", "the partridge who, when night falls, calls her 
brood together", no more nor less. His power was limited to the village 
proper, gynoecium where people gathered for the purposes of alliance and 
reproduction. The authentic chief was in effect subordinated to the co.I.Zect-
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ivity of adults, who exercised their authority over the entire social 
domain, which compjrised the territorial patrimony. 
4. Especially since the second half of the nineteenth century, the 
equilibrium between the two aspects of power has been upset. The 'royal' 
ideology, the international slavetrade, and the State: these are the prin-
cipal factors which progressively have brought about the concentration of 
power in the hands of the sole chief of the village. 
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I N T R O D U C T I O N 

Janvier 1970. Au cours d'un voyage de prospection sur le Haut-Kasayi, 
nous avons la chance de 'découvrir' chez un peuple nommé Dinga des masques 
en cuivre (1). Dès l'abord, un lien s'établit, immédiat, avec le peuple des 
Salampasu qui, d'après les connaissances de l'époque, étaient les seuls à 
utiliser le cuivre pour recouvrir leurs masques en bois. Notre curiosité 
est éveillée, qui ne s'arrêtera pas à la sculpture, mais très vite s'éten-
dra à d'autres aspects des cultures attestées entre les rivières Kadzadi et 
Luluwa et notamment à la parenté et à l'autorité (2). 
Le gros de nos efforts s'est porté sur ce que nous appelons les Kon-
go-Dinga, situés en longitude entre 21°30' et 21047' Est, c'est-à-dire en-
tre les rivières Kadzadi (Kasadisadi) et Luka (Kasayi), en latitude, au 
nord des 7°17' Sud, autrement dit la frontière entre l'Angola et le Zaïre. 
Admimstrativement, les Kongo-Dinga constituent une Localité ou une Cheffe-
rie - dirigée depuis 1969 par le chef Booko-Nyimi -, ressortissant à la 
Collectivité Kasadisadi, à la Zone de Tshikapa, à la Sous-Région du Kasayi, 
à la Région du Kasayi Occidental (3). Initialement d'ailleurs, nous croyions 
avoir affaire à une 'ethnie' autonome (BOONE,1973: 13-16), mais spontanément 
les 'Dinga' eux-mêmes insistaient pour être rattachés à l'ensemble Kongo. 
En 1980, les Kongo-Dinga comptaient 6210 individus, répartis sur cinquante-
six hameaux (voir carte 1) (4). 
Nous avons tenu à placer cette 'unité d'analyse' dans un cadre de re-
cherche plus vaste. D'abord, parce que les Kongo-Dinga, tels que nous les 
avons étudiés et définis, ne présentent aucunement une entité, ni sur le 
plan ethnique, ni sur le plan culturel. Ensuite, parce que nous avons eu 
l'occasion, le temps et les moyens, de parcourir l'ensemble du Sud-Kasayi 
et de constater un certain nombre de similitudes avec les peuples voisins 
situés à l'est et au sud-est. En plus, les Kongo-Dinga ne se lassent pas 
d'en référer, de manière explicite, à l'est et au sud-est pour expliquer 
leurs origines. 'L'aire de recherche', notre cadre de référence, couvre 
donc tous les Tukongo, ainsi nommés par les voyageurs du dix-neuvième siè-
cle, et déborde même sur toute la partie méridionale de la Région du Kasayi 
Occidental (voir carte 2). 
Nos études sont organisées à partir de Kananga où nous sommes chargé 
à l'Institut Supérieur Pédagogique (5) de la formation de professeurs en 
culture africaine et en sciences sociales, et cela dans le cadre de la Coo-
pération Technique Belge. Kananga, chef-lieu de la Région du Kasayi Occiden-
tal, est éloignée de 280 à 400km de notre aire de recherche. Chaque année 
nous séjournons une trentaine de jours sur le terrain, malgré l'insécurité 
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sporadique dans la région frontalière (6). C'est celle-ci qui nous a empê-
ché jusqu'à présent d'entrer directement en contact avec les Kongo de l'An-
gola, et d'apprécier comme il le faudrait les Kongo de Malawi dans la Ré-
gion du Shaba. 
Rares sont les publications sur les TuJcongo, plus rares encore les 
tentatives de regroupement dans une région culturelle définie. Pour une re-
connaissance provisoire de l'aire abordée dans cette étude, nous recourons, 
en retouchant et en complétant par-ci par-là, à 1'Jntroduction à l'ethno-
graphie du Congo de VANSINA (1966), livre de chevet de l'étudiant sociolo-
gue et anthropologue du Zaïre. Ces peuples agriculteurs de la savane boi-
sée méridionale (7) pratiquent les cultures du maïs, du manioc, de la pata-
te douce, des arachides, des haricots, des ignames, du tabac, du palmier à 
raphia, même de la pomme de terre et du riz, et des haricots soja depuis 
peu. Le système de culture est itinérant. Les hommes défrichent un morceau 
de forêt, et après avoir brûlé les branchages, on sème. En savane, on cou-
pe les herbes, on houe le sol et on plante directement. Le défnchage et le 
nettoyage du sol se font souvent en commun, avec l'aide des voisins et des 
parents, et les hommes y participent. Tous les autres travaux sont réservés 
aux femmes. On pratique l'association et la rotation des cultures. 
Dans toute la région, la chasse revêt une importance capitale. Les 
techniques utilisées sont la traque au fusil, et la battue collective ac-
compagnant les feux de brousse en saison sèche. Les chasseurs profession-
nels, jouissant d'un statut élevé, sont réunis dans le Buyanga, l'une des 
associations (mikanda) responsables ultimes de la terre (dominium) et des 
hommes (imperium). Un peu partout, la pêche est considérée comme une espèce 
de cueillette. Il n'y a que chez les Salampasu de la Luluwa qu'on puisse 
parler de groupes de pêcheurs professionnels. 
Parmi les animaux domestiques, on compte principalement les chèvres, 
les poules, les moutons, les chiens, et même un peu de bovidés. Ce dernier 
bétail n'est jamais trait. Elevé pour sa chair, il n'intervient normalement 
pas dans les règlements matrimoniaux (8). 
La forge et la poterie sont pratiquées partout, mais inégalement: les 
Tshokwe, les Mbala, les Salampasu jouissent d'une réputation méritée comme 
forgerons. Les femmes mbala sont les meilleures potières de la région. Seuls 
certains Bindji s'adonnaient jadis au tissage du raphia, d'autant plus que 
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la plupart des peuples qui nous interessent ici, portaient autrefois des 
peaux d'animaux (les hommes, du moins). 
La filiation est essentiellement matrilinéaire. Mais la possibilité 
existe, pour des besoins d'ordre politique notamment, de se rattacher au 
matnlignage d'un ascendant paternel. Très formalisée et conséquente chez 
les Bind]!, cette bifurcation en ligne paternelle est bien sûr favorisée 
par la résidence vin-patrilocale, qui prédomine partout. BIEBUYCK parle, 
pour les Rund, de "l'existence de petits groupes locaux à caractère ambi-
lateral mais dont la ligne utérine est la plus ouverte" (1957:789) (9). 
Tout cela fait dire à VANSINA que la mobilité dans notre aire de recherche 
est très grande, et "l'esprit d'indépendance remarquable". Partout on doit 
tenir compte d'alliances préférentielles, avec la cousine croisée et/ou 
avec la "petite-fille" indirecte. Une quantité nominale de biens avalise le 
contrat matrimonial (Cf. VANSINA,1966:175-185). 
Dans toute la région, le pouvoir 'intégral', sur la terre et les hom-
mes, est foncièrement collectif: il revient in fine aux associations d'adul-
tes (mikanda). A l'intérieur du domaine, plusieurs chefs de lignage (appe-
lés Kalamba, ou Mwata) exercent un pouvoir de 'persuasion' sur les groupes 
résidentiels locaux, gérant principalement les échanges matrimoniaux. Et 
c'est là justement le propos de cette étude. Nous voulons analyser les 
structures socio-politiques des Kongo-Dmga, et plus précisément l'autorité. 
D'une part, l'autorité du chef comme "paternat", c'est-à-dire assise dans 
la famille et la parentèle (POSSOZ,1942:19-20). Le projet n'est pas particu-
lièrement original et se trouve en fait aux origines de la recherche anthro-
pologique (BALANDIER,1967:13-14,60-91), mais on aurait tort d'ignorer les 
interférences, manifestes jusqu'à ce jour, entre les différents rôles pa-
rentaux et les différents rôles autoritaires. Sans vouloir établir un lien 
causal, voire 'génétique', nous cherchons à démontrer que pouvoir et paren-
té - y compris l'alliance matrimoniale et l'organisation lignagère - se 
rendent mutuellement opératoires. 
D'autre part, l'autorité, locale et d'inspiration largement parentale, 
s'est trouvée confrontée à la machine étatique. Les Kongo-Dinga, à la péri-
phérie de l'empire rund (10), ont-ils reformulé leur conception du pouvoir 
à la lumière de l'exemple méridional? Dans quelle mesure leur pouvoir est-
il devenu 'royal'? Et quelles ont été sur ce pouvoir les retombées des in-
terventions de l'Etat colonial? 
De fait, nos études des années septante, et notamment à travers nos 
informateurs "grands-parents", nous ont permis de reconstituer l'essentiel 
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de la culture kongo-dinga entre 1875 et 1925, en plein processus 'd'étati-
sation' (CLASTRES,1974). Les infiltrations tshokwe au début de ce demi-sie-
cle sonnent le glas de l'empire rund; seulement, les mêmes Tshokwe colpor-
tent son idéologie dans la périphérie septentrionale. A l'autre bout, une 
nouvelle forte ingérence: à partir de 1913, la mainmise de l'Etat colonial 
devient effective dans notre unite d'analyse (11). 
+ 
D'un point de vue tant orgamsationnel que méthodologique, nos séan-
ces de travail en dehors du terrain, plus précisément en dehors de l'unité 
d'analyse, ne manquent pas d'une certaine originalité. Dans un stade avan-
cé déjà de la recherche, nous avons, au fil des années, invité les meilleurs 
de nos informateurs à Kananga ou à la mission catholique de Luambo. Chaque 
fois, deux ou trois informateurs, l'interprète et nous-même, nous travail-
lions autour d'une table selon un rythme de travail 'urbain': cinq à huit 
jours durant, de cinq à sept heures par jour. Notre but était de confronter 
les points de vue de différents témoins, et les points de vue d'un même té-
moin mais à des époques différentes. L'intensité du travail d'une part, et 
1'éloignement de l'unité d'analyse de l'autre, pouvaient affecter la quali-
té et même la quantité du renseignement. D'abord, il était possible qu'en-
tre informateurs eux-mêmes s'établissent des rapports de 'sénionté/junio-
nté', ou au contraire, des rapports d'intense rivalité. Ensuite, devant 
les tâtonnements toujours plus pressants de l'enquêteur, les informateurs 
pouvaient en arriver à 'jouer le jeu', à aller au-delà du normalement pen-
sable, se substituant pour ainsi dire à l'anthropologue. Le seul remède à 
ces maux, à ces dangers plutôt, était de changer régulièrement les informa-
teurs et les combinaisons d'informateurs. 
Par aversion notamment de toute ethnologie-prétexte ("Que deviennent 
les trois pouvoirs?" "Quid des classes sociales?"), nous avons été particu-
lièrement attentif au discours culturel des Kongo-Dinga et de leurs voisins. 
En font partie les quelque 435 locutions sentencieuses que nous avons réu-
nies ici, dans la langue du pays: dictons, adages, devinettes, proverbes, 
devises, chansons. Il s'agit parfois de textes 'rituels', qui, au même ti-
tre d'ailleurs que les silences 'rituels', rendent opératoires le geste et 
le comportement. On a plus souvent affaire à des interprétations de l'envi-
ronnement culturel. Fait méthodologique capital est qu'elles étaient la ré-
ponse aux "pourquoi?", "à quoi bon?" de l'enquêteur. Celui-ci, à la recher-
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che d'une raison vaguement fonctionnaliste, devait plus d'une fois se con-
tenter de subterfuges imagés, voire de définitions structuralisantes. Comme 
si les informateurs voulaient dire: "c'est comme ça", "cela a toujours été 
ainsi" (12). Ces commentaires ne sont ni structurés, ni exhaustifs: nul ne 
connaît la totalité de ces dires. L'ensemble n'en représente pas moins le 
savoir collectif, explicite et conscient. Même si la plupart des informa-
teurs sont hommes, grands-parents, juges de Collectivité et directement con-
cernés dans l'exercice du pouvoir et ses relations avec la parenté, on peut 
les considérer comme les porte-paroles attitrés de la communauté toute en-
tière. En tant que tels ils s'en font aisément entendre. Leurs connaissan-
ces sont donc coercitives pour ainsi dire, et nettement plus efficaces que 
celles des autres groupes d'intérêt sur lesquels s'exerce leur pouvoir. 
Leur attitude adoptée devant la femme et l'allié, devant le trouble-fête et 
le cadet, peut sans doute être qualifiée de conservatrice. Leur souci pre-
mier est, non pas de prévenir, mais de contrôler le changement. Changement 
et ouverture, dans le temps et l'espace - où d'ailleurs l'alliance matrimo-
niale joue un rôle capital. Son contrôle par les dépositaires du savoir col-
lectif consiste soit en un accompagnement immédiat, notamment au niveau du 
rite, soit en une récupération indirecte et progressive. Nous croyons néan-
moins avoir été à l'écoute non pas de l'idéologie de la 'classe dominante' 
(à laquelle éventuellement les autres classes adhéreraient), mais de l'idéo-
logie tout court, au sens où l'entend Althusser (AUGE,1979:17). 
Nous avons donc ici un corpus d'opinions et d'avis culturels. Et ce 
qui frappe, c'est la structure binaire que la plupart tentent d'imposer à 
la réalité. Stratagème pédagogique, ou reflet fidèle de la réalité? Nous le 
savons, le gros du corpus a été collecté lorsque la recherche était déjà 
fort avancée; alors, deux à trois informateurs de choix échangeaient et con-
frontaient leurs idées. Cette atmosphère de confrontation a-t-elle spécia-
lement polarisé les opinions, jusqu'à exagération, simplification, même dis-
torsion de la réalité tant culturelle que naturelle? Nous estimons, au con-
traire, que l'ambiance de compétition se retrouve identique devant la fem-
me et l'allié, devant le fauteur de troubles et le cadet. Il y a donc in-
contestablement, mais aussi sans exclusivité, une manière binaire d'articu-
ler les choses, de les structurer, de les signifier. En outre, cette maniè-
re préférentielle de voir et de penser les choses, peut à son tour devenir 
créatrice de culture selon le mode binaire. La signification de la culture 
kongo-dinga peut donc se lire dans la 'coutume' elle-même! 
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Une lecture réductrice de cette culture par le biais de ses plus sa-
ges représentants est de toute évidence inadequate. Et il n'y a pas que la 
polarisation des dires stéréotypés qui la rend inadéquate. Les significa-
teurs que sont nos informateurs, même sans recourir aux formules codees, 
peuvent, en toute connaissance de cause, doter de structures simples et po-
larisées une réalité culturelle et naturelle fort diversifiée. Dans tous 
ces cas, on nous présente une 'image' qui ne satisferait pas un A. Schutz. 
Dans tous ces cas, l'informateur met en exergue une partie de la réalité, 
tout en refoulant et mettant en veilleuse une autre. 
L'anthropologue a donc intérêt à ne pas s'appuyer exclusivement sur 
les informateurs, et à interroger directement la 'coutume'. Seulement, ne 
nsque-t-il pas de suivre l'informateur sur la voie de la 'signification 
obligée', et de rendre la réalité plus symbolique qu'elle ne l'est? Quelle 
est la limite de la "clairvoyance"? Aller au-delà du normalement pensable, 
mais jusqu'où? Voilà le défi méthodologique majeur pour tout celui qui pré-
tend exercer l'anthropologie sémantique. L'informateur autochtone est tout 
excusé, car, disions-nous, il signifie en connaissance de cause, en vertu 
précisément de sa relative maîtrise de l'environnement. C'est là le point 
faible de l'anthropologue, qui risque de polariser par ignorance... De là, 
la nécessité d'une observation assidue et d'une description "épaisse" de la 
coutume concrète, telle qu'elle est vécue, telle qu'elle était vécue (13). 
Dans la collecte des matériaux de base, l'observation sur le terrain, dans 
l'unité d'analyse comme dans la région de référence, occupe une place im-
portante - 300 jours -, mais secondaire malgré tout. Observation peu parti-
cipante de surcroît, étalée qu'elle était sur au moins dix ans, et maintes 
fois entrecoupée. Elle nous a essentiellement servi de contrepoids aux dis-
cours aventureux, qui menacent l'anthropologie (sémantique) en chambre. El-
le nous a également permis de résister à la tentation de se conformer et de 
sacrifier - à tout prix, faut-il le dire - aux plus récentes publications 
(14). Toujours est-il que notre manière de travailler, conjointement à la 
dimension temporelle de notre projet, tente de privilégier une reconstruc-
tion idéale de la culture, au détriment du comportement modal. Au détriment 
aussi de la conscience symbolique réelle et effective dont témoignent les 
Kongo-Dinga actuels (voir GEERTZ,1973:3-30; CRICK,1976). 
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Fidèle à notre dessein de laisser la parole aux Kongo-Dinga, nous 
rendrons compte, là où c'est possible, de leur taxonomie. Manifestement, 
celle-ci ne convient pas pour l'organisation de notre travail dans ses gran-
des lignes. Nous l'avons conçu en trois parties. La première présente les 
Tukongo ou les peuples du Haut-Kasayi, et plus précisément quelques traits 
culturels communs à toute l'aire de recherche. Nous y confronterons nos ob-
servations critiques à celles des rares ethnographes qui, de part et d'au-
tre de la frontière zaîro-angolaise, se sont occupés des Tukongo. Grâce à 
ce travail 'documentaliste', nous serons notamment en mesure d'apprécier 
à sa juste valeur la contribution des témoins privilégiés, administrateurs 
et missionnaires, sur laquelle par ailleurs les professionnels de la disci-
pline se sont largement appuyés. 
Dans la seconde partie nous entreprenons l'analyse de la parenté kon-
go-dinga, et plus spécialement l'alliance matrimoniale ou le binôme homme/ 
femme, premier et primordial selon RIVIERE (1971:64), et selon les Kongo-
Dinga. Signalons que l'image de la couverture a été choisie dans cette op-
tique. Il s'agit de Baana ba Ntsengele, dont l'homme porte le nom de Matuu-
ta, et la femme celui de Ntsembu. Les deux statues ont été taillées par 
Shibandza-Bwakala (Etulula), décédé vers 1936. Hauteur: 64cm. 
Dans la troisième partie, nous consacrons deux chapitres aux 'descent 
groups', à la formation de groupes locaux et à leur gouvernement. Analyse 
systématique donc de la parenté, qui ne permet de découvrir l'autorité que 
subsidiairement, et de point en point. Nous réservons aux Conclusions une 
discussion de la philosophie du pouvoir chez les Kongo-Dinga, et par exten-
sion, chez tous les peuples de 1'entre-Kadzadi-Luluwa. 
CONVENTIONS GRAPHIQUES 
Nous avons opte pour une graphie qui ne satisfera probablement pas 
les linguistes, mais qui, croyons-nous, répond strictement aux besoins de 
ce travail. La transcription des phonèmes ne pose aucun problème majeur. 
Nous représentons la consonne fricative palato-alvéolaire sourde par sh, 
la sonore par j, la palato-alvéolaire affnquée sourde par c, la sonore 
par dj. Exemples: shaalakaji (Lwalu), shaalakadji (Kongo), nei. Les con-
sonnes alvéolaires et palato-alvéolaires explosives, affnquées et frica-
tives sont palatalisees devant la voyelle postérieure arrondie u, surtout 
au centre et à l'est de notre aire de recherche. Remarquons que NDEMBE 
parle ici de labialisation (1971-1972:25). 
Nous négligeons la tonalité, sauf lorsque les tons ont une implica-
tion sémantique. Nous avons aussi ]ugé utile de ne pas adopter le système 
conjonetiviste préconisé par MEEUSSEN (1959:5), ce qui nous permet de faire 
apparaître clairement les particules. Ainsi la voyelle initiale elide la 
voyelle finale du morphème précédent: nous écrivons les deux voyelles. 
Exemple: nous disons kwediku, nous écrivons ku ediku. 
La quantité vocalique est indiquée: nous doublerons les voyelles lon-
gues, sauf si elles sont précédées du complexe CS (consonne + semi-voyelle), 
ou suivies du complexe NC (nasale + consonne). Exemples: Mwishi lyamvu, Shi-
senge, Shiseenyi, Rund. 
Contrairement à ces conventions, nous conservons l'orthographe couran-
te dans la graphie de localités importantes, et connues au-delà de l'envi-
ronnement immédiat. Ainsi nous écrivons Luambo au lieu de Lwambu, Tsbisenge 
au lieu de Shiseenyi, Lueta (Poste) au lieu de Lweta (rivière), Masuika au 
lieu de Maswiku, Tshibala au lieu de Kibaala. 
Sur le plan morphologique, il convient de signaler quelques allophones 
libres qui permettent de distinguer les parlers kongo et lwalu: 
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- Les consonnes fricatives alvéolaires et palato-alveolaires sonores de la 
rive droite de la Luka sont affriquées sur la rive gauche. 
- Les consonnes fricatives alvéolaires et palato-alvéolaires sourdes de la 
rive droite sont affriquées sur la rive gauche, si elles sont précédées de 
la nasale alvéolaire. 
- Le premier degré d'aperture pour la voyelle antérieure, qui prédomine sur 
la rive droite, correspond au deuxième degré sur la rive gauche, spéciale-
ment vers la rivière Kadzadi. 
Exemples: K(ongo-Dinga) L(walu) 
mbandji mbanji 





Pour plus d'informations sur les langues de la région, voir NDEMBE 
pour le Iwalu (1971-1972), MPOOY pour le mbala (1977), VANCOILLIE (1948-
1949a) et KABASELE (1978) pour le bind]i, GUILLOT pour le salampasu (1955, 




PRESENTATION DES 'TUKONGO' 

Nous tenons à placer, dès à présent, l'unité d'analyse dans son con-
texte spatial et temporel. Démarche anticulturaliste, bien sûr, puisqu'il 
s'agit de mettre fin au préjugé concernant l'autonomie des Kongo-Dinga: il 
n'existe nul 'peuple' kongo-dinga et la 'culture' kongo-dinga est pure il-
lusion. Pour désigner notre aire de recherche, nous ressuscitons un ethnyme 
attesté au dix-neuvième siècle et aujourd'hui disparu; en effet, l'étiquet-
te Tukongo des premiers voyageurs-cartographes couvre approximativement la 
région étudiée par référence aux Kongo-Dinga. 
Quel espace et quel temps les habitants entre Kadzadi et Luluwa se 
partagent-ils? Origine et histoire communes, défis extérieurs et ennemis 
intérieurs communs, même manière de voir, de classer et de symboliser le 
réel... Voilà quelques traits culturels régionaux qui nous permettront 
d'appréhender et d'évaluer correctement le pouvoir et la parenté chez les 
Kongo-Dinga. 
Chapitre premier 
L' E S P A C E 
1. RELATIONS INTERETHNIQUES 
En vue d'identifier l'espace Tukongo, nous reconstituerons, dans une 
perspective synécologique, le tissu des relations et des attitudes intraré-
gionales. Dans l'immédiat, nous aurons l'occasion de constater l'importance 
que revêt l'opinion du voisin sur Je voisin. Celle-ci se manifeste dans des 
brocards et des blasons populaires, par lesquels le monde devient éminem-
ment co-existentiel, un monde constamment dédoublé en "ceux d'en haut" et 




L'ethnyme 'Dinga' est un sobriquet. Il est couramment utilisé en Ré-
publique du Zaïre, sauf naturellement par les Kongo-Dinga eux-mêmes. Ce 
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fait a échappé à la littérature ethnographique moderne (15). Mais qui sont 
les Dinga? Le plus precis à leur su^et est DENOLF, qui les localise à "Ka-
bale au Congo Belge" et a "Kashina en Angola" (16). Il ajoute que les Lwalu 
du sud (Baiea Mukishi de Kakele, Biishi Lwambu de Luambo) incluent dans les 
Dmga les Lwalu du nord-ouest (Lumpungu, Misaaku, Kalumbu, Byaboko) (1954: 
499,515,593,695). Le nom Dinga est tardif, affirme MAESEN, dans la région 
en 1954 (BASTIN,1961b:39); et effectivement, il n'est pas relevé par les 
voyageurs du dix-neuvième siècle. Le terme Badmga n'apparaît dans les rap-
ports administratifs qu'à partir de 1938 (17). 
Pour en savoir plus long, tentons une analyse étymologique. Selon les 
Kongo-Dinga, le sobriquet Dinga remonterait aux factotums lubaphones des 
Européens, qui, au début du siècle, s'approvisionnaient chez eux à bon 
compte, notamment en caoutchouc. Ces marchands ambulants luba ou lubaïsés 
qualifiaient les Kongo de Badmga, "les trompés" (18). Les Lwalu, particu-
lièrement ceux du sud-est, expliquent le sobriquet Badmga par le parler 
des Dinga. Ceux-ci se feraient remarquer par de nombreux "andi" (..."de 
dire") . Une chanson lwalu atteste ce préjugé à base linguistique: "Nous ne 
craignons pas les Mbala, qui sont forts; nous ne craignons que vous, les 
Dinga, dont le langage est 'ce que je dis, c'est que...'" fBamba_Za atubaci-
na, shinga beenu Badmga ba ndaka ya 'meeme andi ') (19) . 
MAESEN a noté deux versions concernant 1'etymologie du nom Dinga -
aucune d'ailleurs n'est acceptée par les Kongo-Dinga: "1) Dinga serait le 
nom de l'ancêtre éponyme, 2) Djmga = terre rouge (mukunzu, tshikunzu, 
etc.) dont les Dinga s'enduisaient copieusement, plus ou moins comme les 
Pende auxquels ils se réfèrent du reste" (1954,35:31) (20). Remarquons que 
les Dinga se servent de deux ocres rouges pour se farder, toutes deux pro-
venant des marais: muJcundu et, plus rouge, mudobo. 
L'explication de DENOLF est la plus originale: il voit une parenté 
entre, d'une part, andengo (Kindu) et elmga (Kundo) , et, d'autre part, ba-
dmga : il s'agit chaque fois de 'gens d'eau', vivant dans le bas (1954:520, 
593) (21). Les voisins du sud-est reconnaissent que les Kongo-Dinga vivent 
dans le bas, ou plutôt "en aval" (Bidmgadmga bya mu ibanda) . Les Biishi 
Lwambu de Luambo et les Baka Mukishi de Kakele entendent par là que leurs 
frères du nord-ouest sont acculés dans le cul-de-sac formé par la Luka (Ka-
sayi) et ses affluents Kabelekese, Luwatshi (Lweta) et Kadzadi (Kasadisadi), 
et que chez eux "toutes les saletés s'accumulent" (22). 
Certains chercheurs rejoignent indirectement l'explication de DENOLF, 
en attribuant aux Kongo-Dmga une vocation maraîchère, qui les fait habiter 
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des huttes sur pilotis (BASTIN,1961b:29; REDINHA,1963 : 37-38,74; TIMMERMANS, 
1967:74,90). En réalité, les maisons sur pilotis ne sont guère le propre 
des Kongo. Il subsiste actuellement une dizaine de ces "maisons d'en haut": 
presque toutes sont situées sur la rive droite du Kasayi, chez les Mbala, 
les Lwalu, les Salampasu. En leur temps, FROBENIUS (1907:402,405) et DENOLF 
(1954:334) en ont repéré également chez les Kete-sud. Signalons en passant 
qu'aucun de ces auteurs n'a rendu compte de la valeur symbolique des "mai-
sons d'en haut" (CEYSSENS,1981) . 
Somme toute, des diverses interprétations nous ne pouvons rejeter 
avec certitude que celle proposée par MAESEN. Aux etymologies populaires 
("trompés", "diseurs de -di-"), avancées par les voisins du sud-est et par 
les lubaphones du nord, nous préférons l'explication de DENOLF, du moins 
en ce qu'elle a de substantiel ('gens d'eau'). Elle est d'ailleurs corrobo-
rée indirectement par une expression telle Bidmgadinga bya mu ibanda, que 
les voisins du sud-est réservent aux 'gens d'eau' sur les deux rives du 
Kasayi. Donc, même s'il a fallu attendre les années trente avant qu'on ne 
consigne le nom Dmga dans les écrits, il est plus que probable qu'il était 
en usage bien avant cette date. 
Y a-t-il un rapport entre les Dinga du Haut-Kasayi et les Dzing du 
Bas-Kasayi? MAES et BOONE ne mentionnent pas du tout les Dinga, mais ils 
désignent par "Baringa ou Badinga" les Dzing (1935:57). Bien plus tard, ce 
renseignement est erronément exploité par REDINHA, qui confond plusieurs 
peuplades: Wongo (Wonk), Dzing et Dinga (1962:15). Lorsqu'il parle de "Ba-
dingas e Baringa (como se designara a si proprios)", tient-il le renseigne-
ment vraiment des Kongo-Dinga, ou l'a-t-il simplement repris à MAES et BOO-
NE? (23) . 
DENOLF, comme nous l'avons déjà fait remarquer, est d'avis que Dinga 
et Dzing ont une origine septentrionale commune (1954:593). LAMBERT abonde 
dans le même sens: "Le groupement Badinga qui chevauche la frontière de 
l'Angola [ . . . ] , serait-il un noyau subsistant après les invasions Lunda-
Tshokwe-Bapende-Bakete? Quoi qu'il en soit, ces Badinga connaissent leur 
parenté avec les Badinga-Kwango. En 1943, ils m'ont affirmé être venus du 
nord en remontant le Kasaï en pirogue" (1960:13). De notre côté, on n'a 
trouvé aucun indice de cette origine commune chez les Kongo-Dinga; jamais 
d'ailleurs une origine septentrionale n'a été avancée dans les récits de 
migration. Tout en acceptant éventuellement une même explication étymolo-
gique pour les deux ethnymes (-deng-: MEEUSSEN,1969:3.2.), justifiée par 
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des géotopes similaires ('gens d'eau'), il ne faut pas nécessairenent con-
clure à une origine commune. 
1.1.2. Kongo (24) 
Ce nom est d'usage courant dans le 'Nordeste' de l'Angola, mais il 
est également utilisé au Zaïre, spécialement par les Kongo-Dinga et les 
Lwalu. Dans l'ethnographie luso-afncaine, on trouve les dénominations sui-
vantes: Cacongos, Kakongos, Cacongo, Tukongos, Tukongo, Bacongos, Bakongo 
(MESQUITELA LIMA,1964:17; REDINHA,1962:15; FERMINO,s.d.:passim) (25). 
La littérature spécialisée semble ne reconnaître que les Kongo de 
l'Angola, ceux de la rive gauche du Kasayi (BOONE,1961,1973). En fait, il 
y a un auteur moderne, DUYSTERS, qui pose clairement l'existence de Kongo 
sur la rive droite. Au sujet du Mwant Yaav Mukaz (fin du dix-huitième siè-
cle) , il écrit: "Il passa la source de la Tange, descendit le Kasal et pas-
sa Lusefu ou il rencontra les Akongo, très nombreux, commandés par leur 
chef Muene Malawi" (1958:68,91) (26). Or, les voyageurs de la fin du dix-
neuvième siècle situaient les Tukongo exclusivement sur la rive droite (27), 
de préférence entre le Kasayi et la Luluwa. Ils en faisaient les voisins 
occidentaux des ñkaawand (CEYSSENS,1979), et les voisins méridionaux des 
Bind]i. Leurs commentaires sur le mode de vie des Tukongo sont fort suc-
cincts et pas très flatteurs: ils se rapprochent d'ailleurs de ceux donnés 
sur les ñkaawand. Les Tukongo passent essentiellement pour un peuple guer-
rier et anthropophage. 
Quelle est 1'etymologie de l'ethnyme -kongo? Elle rejoint celle de 
l'ethnyme -dmga. Derechef, le nom provient des voisins, méridionaux cette 
fois-ci. En tshokwe, -kong- signifie: (a) lancer, jeter; (b) refouler, re-
jeter (28). Tukongo s'avère être un dépréciatif, employé par les Tshokwe à 
l'adresse des voisins du nord et du nord-est (29). En dépit du caractère 
injurieux des deux ethnymes, les Kongo-Dinga du Zaïre préfèrent nettement 
Bakongo à fladinga. Est-ce parce qu'ils sont marqués par la civilisation lu-
ba, à travers plus de cinquante ans d'acculturation coloniale et mission-
naire, qu'ils repoussent l'injure en langue véhiculaire ("les trompés", en 
tshiluba)? Par ailleurs, cet encadrement à partir du nord ne peut que ren-
forcer des options plus fondamentales: un ethnyme de provenance méridionale 
- nous aurons l'occasion de le voir - doit idéologiquement l'emporter sur 
un ethnyme qui émanerait des voisins septentrionaux (30). 
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Exceptionnellement, les Kongo-Dinga, notamment le chef coutumier 
Booko-Nyimi - partie intéressée -, donnent l'explication suivante: les Kon-
go seraient les Dinga descendus du Congo Belge en Angola, à l'occasion du 
bornage de la frontière (1921-1923). Les Kongo de l'Angola seraient donc 
'ex-Congolais'. Vu l'ancienneté de la dénomination Tukongo (31), on ne peut 
pas accepter cette explication. 
Y a-t-il un rapport entre Kongo et Wongo? Au dix-neuvième siècle, 
l'ethnyme Tukongo et la réputation peu flatteuse y afférente, circulent 
dans la capitale de l'empire rund et sur les routes des caravanes. Les 
auteurs ont tendance à les extrapoler aux Wongo, et même aux Kongo du Bas-
Zaïre. SCHUETT voit un premier groupe de Tukongo sur le Lualaba, un deuxiè-
me là où la Loange se jette dans le Kasayi, et un troisième là où le Kwilu 
se jette dans le Zaire [sic]. Il qualifie ces derniers "d'horribles" (grau-
sam) (1881:169,170). 
A première vue, on ne saurait affirmer avec certitude qui est visé 
dans les textes suivants de BATEMAN, les Kongo ou les Wongo. "The Tucongo 
are a large, powerful, and savage nation, of whom very little is known. 
Their characteristics are Baluba. Their territory borders upon the Kasal, 
and forms a great portion of the western frontier of the Bashilangé, south 
and south-west of whom are the Bailunda" (1889:22). "Crossing the Upper 
Loangi, they separated, Senhor Carvalho following that river for a short 
distance, and striking into the Tucongo country, a land unknown to us save 
as the abode of ferocious tribes" (ibidem:84). L'explorateur CARVALHO, ex-
ploitant des renseignements fournis par les commerçants Antonio Lopes de 
Carvalho et Saturnino Machado, est en mesure d'affirmer que Carvalho quit-
tait Saturnino sur la Tshikapa, et qu'il allait vers le nord! Là, il est 
mal reçu par des "Tucongo, not to be confounded with the Tucongo already 
known on the right bank of the Kasal and subjected to Matjambo" (1889:33-
34). Il fait donc nettement la distinction entre les Kongo de la rive droi-
te du Kasayi, "soumis au Mwant Yaav", et les "Kongo" de 1'entre-Kasayi-Loan-
ge, hors la sphère d'influence de la Musumb (1890:107; 1891:361-362) (32). 
Au vingtième siècle, le préfixe change, ce qui en dit long sur les 
sources d'information des auteurs. TORDAY (1910:46-49) et HILTON-SIMPSON, 
en effet, parlent de Bakongo: "We learned that the word 'Tukongo', which 
figures on many maps, is really a misnomer, [ ... ] and that the natives of the 
Loange region call themselves Bakongo" (1911:227). Un texte important de 
BITTREMIEUX: "Quelque part sur le Kasal, les Pende se heurtèrent aux Tu-
khongo, autrement dits Bakhongo (sur les cartes Bahongo ou Bawongo) [ ... ] 
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Ces sauvages résistèrent aux Baphende, mais ils furent chassés, en direc-
tion du nord" (1938:158). HAVEAUX, s'inspirant peut-être de BITTREMIEUX, 
fait allusion à la même rencontre: "Les Tukongo (Bawongo) lorsqu'ils virent 
les Loanda tout près, descendirent le cours de la riviere Loange, nous lais-
sant place" (1954:50). 
VANSINA dit à propos des Wongo: "Les Ba-Wongo (ou Ba-Gongo, Ba-Kongo, 
Tukkongo) sont appelés par les Ba-Pende du nom de Ba-Kongo, et par les 
Bashi-Lele du nom de Ba-Nd^embe. Eux-mêmes se nomment Ba-Wongo" (1954:50) 
(33). Et se basant sur BITTREMIEUX (1938:160), il enchaîne: "Maintenant en-
core, un groupe Tu-Kongo habite la rive gauche du Kasaî, près de la fron-
tière de l'Angola. Une tradition des Ba-Pende de Mai-Munene raconte à ce 
sujet que leurs ancêtres venant de l'ouest rencontrèrent les Tu-Kongo et 
les Bashi-Lele dans la région habitée maintenant par les Tu-Kongo. Après 
une bataille, ils les chassèrent vers le nord. Les Tu-Kongo actuels se-
raient alors une partie du groupe Ba-Wongo restée sur place." Il nous sem-
ble que VANSINA est allé plus loin que ne l'autorisait le texte de BITTRE-
MIEUX. Il lui a emprunté l'étiquette ethnique Tukongo, qui est manifeste-
ment pende, et tshokwe, là où les Wongo se diraient eux-mêmes Bawongo (GE-
VERS, BITTREMIEUX, et VANSINA lui-même) ou Ba-Njemba (de SOUSBERGHE,1960a: 
5,17). En plus, BITTREMIEUX (1938) - et HAVEAUX (1954) - voient les Wongo 
repoussés vers le nord, mais ils ne disent rien au sujet du point de ren-
contre avec les Pende. 
Somme toute, il est impossible, dans l'état actuel de nos connaissan-
ces, de donner une réponse décisive à la question du rapport entre Kongo et 
Wongo. Mais on pourrait poser le problème en termes plus clairs, et notam-
ment d'un point de vue méridional. On a intérêt, manifestement, à dissocier 
quelque peu ethnyme et ethnie. Il appert que les ethnymes proviennent sou-
vent de voisins et d'étrangers: en tant que tels, ils couvrent parfois des 
espaces considérables, renfermant des entités ethniques et culturelles dis-
semblables. Ainsi, au dix-neuvième siècle, Tukongo englobait les Kongo-Din-
ga actuels, tous les peuples entre Kasayi et Luluwa, les Wongo, et même les 
Kongo du Bas-Zaïre. Le seul voyageur à distinguer en termes nets les Kongo 
du Haut-Kasayi et les Wongo du Bas-Loange, est CARVALHO (1869:33-34). Au 
vingtième siècle toujours, l'ethnographie luso-afncaine, ne connaissant 
pas de près les ethnies en question, tend à les confondre (SANTOS DAVID, 
1958:13; REDINHA,1962:15). 
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L'ethnyme Wongo peut donc avoir même origine et signification que 
Kongo: une injure proférée par les Tshokwe à l'adresse de leurs voisins 
septentrionaux (34). Pour des raisons qu'on ignore, cette étiquette est 
restée collée à un groupe ethnique sur le Bas-Loange. C'est, du moins, ce 
qui s'est passe sur le Haut-Kasayi! Le nom Kongo s'est perpétué essentiel-
lement sur la rive gauche. Sur la rive droite, d'autres ethnymes (d'origine 
septentrionale notamment) se sont progressivement substitués à l'ancien Tu-
kongo. Quant a prétendre que les Kongo actuels - donc ceux de la rive gau-
che du Kasayi - et les Wongo formaient à l'origine une seule entité ethni-
que, qui par après aurait été clivée par des immigrants occidentaux, il y 
a lieu de faire des réserves. D'abord, les Kongo-Dinga du Haut-Kasayi re-
jettent l'assimilation entre Wongo et Kongo. Ensuite, les seules indica-
tions de BITTREMIEUX (1938) et HAVEAUX (1954) nous paraissent insuffisantes: 
leur manière de considérer les Kongo du coin nord-est de l'Angola comme un 
groupuscule résiduel est pour le moins suspecte, et signifie tout simple-
ment qu'ils ignoraient les cartes ethniques du dix-neuvième siècle. 
De quelle réputation les Kongo-Dinga jouissent-ils auprès des voi-
sins? "Ne rêve pas de Dinga; si tu rêves de Dinga, ne pars pas en voyage, 
ils vont te tuer" (Badmga kulotshi, walota Badinga, kuyi luendo; balualua 
kukutapa) (DENOLF,1954:594). Bien qu'il soit difficile de localiser ce dic-
ton, il provient sans doute de lubaphones du Kasayi central. Il est arrivé 
en effet, que des habitants de Kananga manifestent une certaine répulsion 
vis-à-vis des Dinga, quand nous parlions d'eux. Au fait, ce dicton traduit 
l'opinion que se font les Kasayiens du nord sur les populations de la Zone 
de Luiza en général (35). 
Les Kete de Kangandu disent avec mépris de leurs voisins immédiats, 
avec lesquels ils vivent par ailleurs en bons termes: "Les Tshokwe [ et les 
Kongo-Dinga assimilés] sont sorciers: ils mangent les epiphytes bruns et 
noirs; maintenant ils ont appris à manger des animaux à sabots" (Bandjendji 
buloji, Bandjendji badyadya makabakaba, badyadya ¡natele; batadyadi nyama ya 
mikono) (36) . "Tshenda, tu es allé perdre ton argent, pourquoi ne pas le 
donner aux femmes dinga, qui rallongent leur clitoris" (Cyenda, mfwalanga 
waya nyangukisha, kwenyipa Badmga baputanga mikotu). "Si tu étais un glai-
ve à double tranchant, je t'achèterais afin de tuer les Dinga et les Lwalu 




Les premiers voyageurs européens, se faisant l'echo des Tshokwe et 
des Rund, les appelaient Tukongo. En un deuxième temps, les Lwalu passent 
pour Tupelekese. D'après CARVALHO, la "Capelequessa" est "une grande mon-
tagne qui sépare les Akaawand des peuples luba" (1890:74). La Carta de An-
gola (1891) mentionne le peuple des "Capellequesse" entre les rivières Lu-
luwa et Kalaanyï (Bushimayi). Sans doute fait-on allusion aux futurs Lwalu, 
vivant le long de la rivière Kabelekese. Comment expliquer ces confusions 
de la part des ethnographes luso-africains? Le déplacement vers l'est des 
Kabelekese ou de la montagne de ce nom est dû sans doute aux informateurs 
de la Musumb, dont le mode d'orientation dans l'espace diffère sensiblement 
de celui des Portugais. D'une part, la 'rive gauche' des informateurs cor-
respond à la 'rive droite' des Portugais. D'autre part, la tendance dans 
toute notre aire de recherche à faire converger nord et ouest, et sud et 
est (cf.infra:III), peut avoir provoqué chez les cartographes européens un 
déplacement des cours d'eau vers la gauche. 
Quant à la confusion entre rivière et "montagne", disons tout de suite 
qu'il n'y a pas de colline qui porte le nom de Kabelekese (37). Mais il y a 
effectivement un chapelet de collines ferrugineuses qui fait la limite sep-
tentrionale des Akaawand. Les plus occidentales - et pas trop éloignées de 
la rivière Kabelekese - sont les collines de Mwangala-Kabaku; la plus orien-
tale, sur la rive droite de la Luluwa, est celle de Ngadi-Kamwisuku (CEYS-
SENS,1979:356,note 12). Bien plus tard, VAN DEN BIJVANG parle toujours des 
"Bakete de la Kapelekese" (1937:195) (38). 
Les Bindji et les Kete de Kavweta les appellent Balool(u)(o) (39); 
les Kongo de la rive gauche ont acquis l'habitude de les appeler Balwalu. 
En fait, le premier à avoir relevé ce nom pourrait bien être LIVINGSTONE: 
"les Makololos qui passent, parmi les peuplades du nord, pour des gens fé-
roces chez qui l'on ne saurait pénétrer sans danger" (1881:427) (40). Ce 
troisième ethnyme provient très probablement de l'est. Les Luluwa notamment 
parlent de Baluba-Loolo, pour désigner les Luba "de loin", c'est-à-dire les 
Luba-Shankadi (DENOLF,1954 : 30,382-386). Chez les Kanyok, luul signifie 
"d'en haut", "de l'amont". Cet ethnyme atteste sans doute la présence dans 
l'entre-Kasayi-Luwatshi d'immigrants provenant de l'est (41). 
Les Kongo-Dinga reprochent aux Lwalu leurs habitudes alimentaires: 
ils mangent des serpents et des mollusques (42) . Sur la rive gauche, les 
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Kongo-Dinga, surtout ceux qui sont sous l'influence directe des Tshokwe, 
se refusent depuis quelque temps à consommer serpents et mollusques, me-
sure prophylactique, disent-ils, contre la maladie mayamba (43), "prove-
nant des Lwena, par l'intermédiaire des Tshokwe et des Tabi". Sur la rive 
droite, semble-t-il, ce tabou est loin d'être respecté. 
Les Kongo disent encore: "Lwalu de l'approche à pas de loup" (Balwalu 
ba luwombo). Il s'agit d'une tactique de guerre, dans laquelle les Lwalu 
excelleraient: se retirer devant la supériorité numérique, mais revenir par 
surprise, lorsque l'ennemi travaille paisiblement ses champs. Balwalu ba 
mukenge: les Lwalu se disent "rusés" comme la genette et prendraient, en 
toute circonstance, le vin de palme dans la main gauche, tout en posant 
leur main droite sur le glaive à double tranchant. Nos informateurs lwalu 
n'insistent évidemment pas sur le côté "voleur" de la genette... (44) 
Les Kongo reprochent à leurs voisins d'être querelleurs: "Lwalu à 
l'affût de querelles" (Mulwalu kawyangu a myangu) (45). Les Lwalu de la 
rive droite de la Luwatshi (Mwamono, Shaapula) se disent "Lwalu de Dieu" 
(Balwalu ba Ndzambi). En fait, la plupart de ces devises, en usage chez les 
Kongo-Dinga et les Lwalu, visent plus particulièrement les Luyambi, un 
sous-groupe lwalu et kongo-dinga, descendants d'immigrants d'origine orien-
tale, et qui coexiste avec les Ntsawu, les premiers occupants présumés de 
la région (cf.infra:2.2.). 
Les Bind]i ont une chanson où ils se moquent de certaines particula-
rités phonologiques de la langue lwalu: "Les Lwalu prononcent le mot viande 
bisumpa, pour les arachides, ils prononcent tumbwete" (Ooo ее, Baloolo ba-
bugile bisayi amba 'bisumpa', babugile tuyowu amba 'tumbwete') (46). 
1.1.4. Identité Dinga/Kongo/Lwalu 
Tous les Dinga, tels que définis dans la littérature ethnographique 
moderne, et notamment par BOONE (1973:13-16), se disent Kongo. En d'autres 
termes, les Dinga du Zaïre et les Kongo de l'Angola ne font qu'un. "Les Ba-
dinga de Kabale et de Kashina [ ... ] Ces Bakongo ont porté la guerre contre 
Muoto Yavo". "Les Badinga de Kabale [ ... ] et de Kashina [ ... ] sont appelés 
Bakongo par les Balualua" (DENOLF,1954:499,515,593). REDINHA croit égale-
ment à l'identité: dans le groupe 'Lunda-quiocos', il classe sous le η" 6, 
les Kongo et les Dinga (1962:7-8,15). GOEHRING (1970:220) résume le problè-
me: "Laut Denolf (1954:515) und Vansina (1956:72) bezeichnen baKongo und 
baDinga die gleiche Bevölkerung, laut Bastin hingegen verschiedenen Grup-
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pen (1961:29)". De fait, BASTIN n'est pas aussi affirmative que ne le lais-
se entendre GOEHRING: "Ces populations sont apparentées aux Kongo", "leurs 
parents Lwalwa et Dinga", "parente des Dinga, Lwalwa, Kongo" (1961b:29,32, 
38) . 
En effet, considérant notamment que le terme Dinga ou Bidingadinga 
couvre une bonne partie des Lwalu, y compris ceux de Misaaku, Kalumbu et 
Byaboko, il y aurait lieu d'inclure ceux-ci dans les Kongo. Et quelques 
vieux Kongo, par exemple notre informateur Kabuma-Buuba, le font tou]Ours, 
et de manière explicite. Il se fait pourtant qu'après un long conditionne-
ment colonial et postcolonial, les Dinga et les Lwalu, tout en reconnais-
sant leur parenté, réservent l'ethnyme 'Kongo' à la rive gauche de la Luka. 
De notre côté, nous ferons de même: dorénavant, nous désignons par Lwalu 
les Kongo de la rive droite de la Luka; par Kongo nous signifions ceux de 
la rive gauche, sans oublier les quelques villages de la Collectivité de 
Malawi au sud. L'ethnyme 'Kongo-Dinga', non utilisé par la population, dé-
signe pour la circonstance notre unite d'analyse, les quelque six mille 
Kongo de la Zone de Tshikapa. 
1.2. Les voisins de l'est 
1.2.1. Mbala 
L'ethnyme 'Mbala' fut ignoré des voyageurs du dix-neuvième siècle 
(47). Les Lwalu de Lumpungu sont très probablement responsables de son 
agréation au début du vingtième siècle: en effet, les premiers Européens 
sur la rive gauche de la Luwatshi se sont installés à Lumpungu, plus préci-
sément à "Sadi" (cf.infra:II.2.4.2.). Or, pour désigner les voisins orien-
taux, les Kongo et les Lwalu font allusion au soleil levant. "Du côté du 
levant rouge" fJcu mbala ya mbalanga) (48): c'est dans cette direction qu'on 
situe la terre d'origine de tous les Tukongo. Sous ce rapport, la portée 
des connotations du terme Mbala peut difficilement être exagérée: "-¿ad-: 
to shine, to beam"; "-bada: speck, colour"; "-bada: circle, ring"; "-bá-: 
to dwell, to be, to become" (MEEUSSEN,1969:4.3.,4.4.,4.5.). Seulement, on 
a intérêt à ne pas considérer les Mbala comme le peuple-mère: aux yeux des 
riverains du Kasayi, ils sont simplement "ceux du levant" (49). 
"Le Mbala est voleur" (Shibalabala Mumbala mwimbu): voilà le sobri-
quet donné par les Tukongo aux Mbala - et aux Kabulu de Lumpungu, qui se 
réfèrent à eux. Que faut-il entendre ici par "peuple voleur"? A première 
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vue, on fait allusion au rapt et à la vente de femmes et d'enfants (bwimbu 
bwa baatu), faits attribués par les Kongo et les Lwalu aux Mbala et aux Sa-
lampasu. Ajoutons immédiatement qu'ils n'en détiennent nullement le mono-
pole (cf.infra:VII.2.1.1.). D'ailleurs, DENOLF estime que tous les Lwalu, 
au même titre que les Luba, sont réputés voleurs (1954:287), et il a tout 
l'air d'entendre par là, spécialistes en larcins. Or, probablement dans 
toute la région, les autochtones, d'office, réservent ce renom particulier 
à ceux qui s'établissent chez eux, in casu, aux Luba-Loolo, immigrants 
orientaux. L'acte "hautain" qu'est le vol, consiste en réalité à s'infil-
trer en terre étrangère et a s'imposer progressivement aux premiers occu-
pants. Voleurs "d'en haut" sont les Rund (50), les Mbala, les Luyambi, les 
Luba, les "animaux de l'est", car "ils dominent le propriétaire du champ" 
(Mwembu waakadila mu esheyi). 
Les Mbala sont particulièrement méchants, prétendent les riverains du 
Kasayi. De celui qui manipule trop volontiers les armes, qui recourt faci-
lement à la violence, on dit: "Tu es Kambala maraudeur. Kakele en pleine 
journée" (Udì Kambala a muvwangu. Kakele ka mwanyi) (51) . Rien de plus mé-
chant que de décapiter, c'est-à-dire de séparer la tête du tronc. Les "gens 
de l'est", et notamment les Mbala, n'hésitent pas à le faire, et c'est 
d'eux que les riverains de la Luka l'auraient appris. Toujours est-il que, 
dans toute l'aire de recherche, on recourt à la décapitation d'étrangers, 
de "ceux qui ne font pas partie des nôtres", de ceux que le héros défie en 
épousant leurs soeurs! 
On admire chez les Mbala leur intelligence (52). Ils sont bons métal-
lurgistes (53), et surtout leur poterie est fort appréciée dans toute la 
région: par la minceur des parois, les marmites mbala chauffent très vite. 
Contrairement d'ailleurs à la poterie kete, qui, elle, est très solide, 
mais lente à la cuisson (54). L'admiration pour les Mbala se traduit dans 
la chanson Nkalu, jadis débitée après une victoire guerrière. Aujourd'hui, 
c'est un chant de deuil à la mort d'un notable de l'association Ngongo 
munene: 
Mumbala, ooo, Mumbala-Hulombi, 
"Mbala, ooo, Mbala en grand nombre, 
Mumbala va mbalakata, 
Le Mbala qui sait s'y prendre, 
Twakanwananganyi enge twasaala boolx twakanwananganyï, 
Nous nous battrons, même si nous ne sommes plus que deux, 
Oovo twasangashaana mpungu waakusanga, 
Unis, nous égalons l'aigle et son comportement, 
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Luyambi ya Ntsawu. 
Luyambi et Ntsawu. 
Nkalu kwandza ya baatu: 
Pour parler à l'unisson il faut du monde: 
Kwataanyï nkalu. 
Chantez en choeur". 
1.2.2. Salampasu 
Pour la première fois, en 1903, le nom Salampasu apparaît dans un do-
cument écrit. Le commandant VERDICK, après s'être frayé un chemin à travers 
le territoire des Akaawand - de Muteng au sud jusqu'à la rivière Nyanji au 
nord -, arrive le 4 juillet 1903 dans le pays des "Bakete de N'Sala N'Pasa" 
("Bakete de Bava N'Pasa"). Il nomme d'ailleurs la colline Keeneewu des Aka 
Ndooro (908m) le "mont Sala N'Pasa"; le grand chef du coin est "Bumba des 
Basala N'pasa" (55). 
Initialement donc, le terme Salampasu s'applique à la région de Luiza 
stricto sensu. En 1910, BRACQ mentionne les "Basala Mpasu dont le grand 
chef est Bumba-Bumba" (1910:106) (56). En 1937 toujours, lorsqu'on organise 
le Territoire en Secteurs, on réserve le nom Salampasu aux gens du nord: le 
'Secteur des Basala Mpasu de Luisa'. Par après, l'administrateur étend 
l'ethnyme vers le sud jusqu'à la Lushinen, et vers l'ouest jusqu'au Kasayi 
(57). A partir de 1958, certains Salampasu marginaux se désengagent de nou-
veau: ceux de 1'entre-Lweta-Kasayi se disent désormais Mbala; ceux de l'en-
tre-Luiza-Luluwa ont tendance à se rallier aux Kete. 
Nombreuses sont les explications de l'ethnyme 'Salampasu'. La pre-
mière est de la main de JOBAERT, administrateur du Territoire de Luiza de 
1921 à 1930: "ils tirent leur nom des tatouages totémiques en forme d'ailes 
de sauterelles dont ils s'ornent le front" (1925:3) (58). DENOLF croit 
qu'il s'agit là d'une interprétation des Luba (1954:122-124). Pourtant, 
lui-même a noté chez les Kete le dicton suivant: "Nous sommes Kete avec des 
anneaux métalliques, eux sont Salu avec des tatouages" (Twetu tudi Makete 
ne bikanu, bobo badi Basalu ne nsalu) (ibidem:706-707) (59). 
D'après BOGAERTS, ce nom n'a rien à voir avec les tatouages: les Sa-
lampasu se diraient plutôt "nombreux comme des sauterelles" (1950:382,384). 
DENOLF et BOGAERTS croient que les tatouages proviennent de saignées répé-
tées. Ce qui nous paraît inexact: pourquoi les saignées seraient-elles ré-
servées aux seuls hommes? En effet, les tatouages frontaux sont le propre 
des hommes salampasu septentrionaux. Nous avons appris que les tatouages 
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étaient realises avec un hameçon, pour afficher la fureur, l'arrogance 
(bumbandji), vertus éminemment masculines dans toute la région. 
SERONT voit dans les tatouages une imitation des diadèmes de cauris, 
fréquents dans la région - mais surtout chez les femmes (1935:13) (60). 
Les Luba se seraient inspirés de ces mpashi des femmes pour nommer le peu-
ple tout entier. Parfois on voit dans le nom Salampasu une référence à l'an-
cêtre éponyme, Mpasu Mukishi. Selon une autre version, il s'agirait primi-
tivement du nom totémique d'un petit groupement du nord, qui ne mange pas 
de sauterelles: Bastilla Mpasu (LESAGE, 1940c. 3) (61). Ces deux dernières ex-
plications reflètent les conceptions patriclaniques de voisins septentrio-
naux. 
Encore un ethnyme douteux, somme toute. Un sobriquet d'origine luba 
ou du moins lubaphone, définissant toute une région par une particularité 
culturelle de certains de ses habitants: éventuellement les cauris des 
femmes (mpashi), mais probablement les tatouages frontaux des hommes du 
nord, interprétés comme des sauterelles (mpasu). 
Pour les Kongo et les Lwalu, les Salampasu n'étaient initialement pas 
connus comme tels: ils les incluaient dans les Mbala, "gens de l'est" (62). 
Culturellement d'ailleurs, Mbala et Salampasu sont similaires: tous deux se 
distinguent dans la pêche et la métallurgie, tous deux étaient actifs ra-
visseurs de femmes et d'enfants, destinés à la vente (63). 
La plupart des auteurs sont d'accord pour attribuer aux Akaawand 
d'abord, et aux Salampasu ensuite, une réputation isolationniste (64). Elle 
est due, d'une part, à la résistance des Akaawand, et des Tukongo, aux ten-
tatives de conquête par les Rund; d'autre part, à la peur que les peuples 
kasayiens ressentent envers les 'Salampasu' (65), présumés méchants. L'iso-
lement et l'homogénéité du peuple salampasu sont d'ailleurs tout relatifs. 
Ils n'ont pas empêché les Salampasu d'essaimer en dehors de leur habitat, 
essentiellement selon un axe est-ouest. Aujourd'hui encore, métallurgistes, 
pêcheurs, bouviers, mineurs salampasu sont fort estimés à l'est, jusqu'au 
Shaba. 
1.3. Les voisins du nord 
1.3.1. Kete 
Au nord des "Dinga", de part et d'autre du Kasayi, se retrouvent deux 
Chefferies kete, celles de Kangandu et Kavweta. Ces Kete viendraient de 
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l'est, de la rive droite de la Luluwa. "A cette époque, ces Bakete ne de-
vaient former qu'un même et unique groupement avec les Bakete de Tambwe 
Mweza, ceux de Kabuluku et ceux de Tambwe Muyangala" (SERONT,1932a). "Ces 
Bakete, avec d'autres populations mélangées, riveraines du Kasaî, les 
Bakwa Fuye, les Bena Mai, les Bakwa Funi, etc., ont encore payé, tout der-
nièrement, tribut au chef des Bakete, Tambwe Muanza, du territoire de Di-
baya. Ces dernières populations de sang mélangé reconnaissent donc ainsi 
leur premier fond Bakete" (HAVEAUX,1954:32). DENOLF, avec force détails, 
donne les rapports existant entre certaines familles kete du Kasayi et les 
Kete de l'est (1954:515). 
Les itinéraires précis reliant les trois groupes de Kete reconnus ac-
tuellement - ceux de Luebo, ceux du Haut-Kasayi, ceux de l'entre-Luluwa-Bu-
shimayi -, ne doivent pas nous faire oublier le fait que jadis le nom Kete 
désignait des peuples occupant un espace beaucoup plus grand. Encore au-
jourd'hui, les Lwalu parlent des "Kete de Shibaala" (Tshibala) pour dési-
gner les Bindji. Les populations autochtones aux environs de la Musumb des 
Rund passaient pour Kete jusque fort récemment (66). VAN DEN BIJVANG, en 
1937 encore, parle de "Bakete de la Kapelekese", pour désigner les Lwalu 
(1937:195). 
L'origine du terme Kete n'est pas claire. D'après SERONT, "le nom 
Bakete n'aurait été qu'un qualificatif péjoratif donné par les Katshok et 
signifiant 'ceux qui ne connaissent rien et qui fuient'" (67). Parfois, les 
Kete aux-mêmes donnent une interprétation plus valorisante, en invoquant 
leur maîtrise du fer: "nous sommes Kete avec des anneaux métalliques" (DE-
NOLF, 1954:707) (68). Les Kete de Kangandu et de Kavweta se disent souvent 
Baiata. Ce terme pourrait signifier "ceux d'en amont", car chez les Bashi 
Mboyi, voisins septentrionaux des Kete, Jeu ta kata signifie "en amont" 
(ibidem:631) (69). Plus à l'est, on méprise également "ceux d'en amont": 
les Kanyok de D u t (Mwene-Ditu) considèrent ceux de Mulund, Itond et Museng 
comme de s Ke te. 
En résumé, le nom Kete était utilisé, à côté d'autres noms sans doute, 
pour désigner 'l'autochtone', celui-ci étant considéré comme rustre et pri-
mitif par les immigrants, toutes sortes d'immigrants. Progressivement, des 
noms collectifs alternatifs, plus restreints et précis, ont remplacé le nom 
Kete. Pourquoi ce dernier nom s'est-il maintenu en trois endroits? N'y 
avait-il là-bas que des 'autochtones'? C'est peu probable! Est-ce que les 
récentes vagues d'immigrants n'ont pas réussi à s'y imposer? Les trois sub-
strats kete ont-ils su conserver leur profil culturel plus facilement que 
46 
dans d'autres régions? Les itinéraires détaillés avancés aujourd'hui sont 
de toute évidence suspects: certains auraient pu être fabriqués de toutes 
pièces après l'avènement des nouveaux ethnymes. D'un autre côté, il est 
possible - et cela vaut plus spécialement pour les deux groupes occiden-
taux - qu'à une époque relativement récente, le nom Kete, ethnyme moderne 
alors, ait été adopté après un déplacement vers l'ouest à partir de l'entre-
Luluwa-Bushimayi. 
Les Kongo-Dinga disposent de tout un arsenal d'injures à l'adresse de 
leurs voisins immédiats. "Les Kete, donne-leur des pelures de manioc jus-
qu'à ce qu'ils en meurent" (Bakete bambikaanyï bisengelu, bawu a kufwa). 
En effet, les Kete réutilisent les épluchures, obtenant ainsi une pâte de 
cassave très foncée, qu'ils appellent bidya bya bisonga. "Les Kete habillés 
d'écorces" (Bakete ba bisengu); ils les portaient jadis, surtout pour la 
danse. "Les Kete puent" (Bakete ba ekawu); leurs femmes s'enduisent d'un 
produit odoriférant (kabanda, cikungu), provenant de l'arbre munganga ran-
ee, mélangé d'huile. "Ils sont blêmes comme un poisson mort dans l'eau" 
(Shikubukila too, bwa nswa waafu mu maashi). Ici on fait allusion à l'ar-
gile blanchâtre qui caractérise l'habitat des Kete, de Kavweta surtout; 
enfants et vieillards prennent la couleur de l'environnement, particulière-
ment en saison sèche. "Tu es amorphe comme un Kete" (Weelele anga Mukete). 
Ils ont la réputation d'être apathiques, de ne pas se faire valoir dans les 
discussions. On raconte même que les Kete diront toujours "aîné" (kayaayi) 
à un étranger, même si celui-ci est leur cadet. Au dire des Kongo-Dinga 
donc, les Kete - en vrais 'autochtones' alors - seraient tout disposés à 
assumer par rapport aux voisins un profil "d'en bas", fait plutôt unique 
dans notre aire de recherche, avouons-le. 
Les Kambulu, voisins septentrionaux des Kete de Kangandu, commentent: 
"Tendre le piège pour le rat N-, et tendre le piège pour le rat T.: si tu 
épouses une Kete, aie une deuxième femme à la maison", car, la femme kete 
ne va pas tarder à rejoindre les siens (Kuteya mu nkeme, kuteya ne cinkwa: 
biwaaseela mukaji wa Bakete, wnkale ne munga). Les Bindji chantent: "Les 
Kete prononcent le mot légumes byamagasa" (Ooo ее, Bageta babugile bisandji 
amba 'byamagasa') (70). Et encore: "Les chefs kete excellent dans la mendi­
cité, Kavweta a demandé un minuscule champignon, il a fait confectionner 
des sandales de la peau d'une antilope naine: chantez, reprenez bien" (Ее 
oo aoye, bafumu ba Babmdji lulombwe, Gavweta galombwe gasooshi, gasumise 
gabuluwu sabatu; biboyi byeynga) (71) . 
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1.3.2. Bindji 
Le nom le plus utilisé par les voisins, et par les Mbagaani mêmes, 
est Mubmdji. Les Tshokwe disent Abindji; or, leur nom pour esclave est ka-
bindji (VANCOILLIE,1948:260), ou kapmdji. Luluwa et Luba les nomment Ba-
bindi, ce qui signifie: sauvages, barbares, grossiers (SAMAIN,1913-1914: 
305) (72) . "Comparés aux Baluba et Lulua, les outragés étaient mal habilles,-
les Babind]i ne portaient qu'un cache-sexe de fibres tandis que les autres 
se vêtaient de peaux et de tissus de raphia" (VAN BOECKHOUT,1950:2). En 
fait, le nom Babindji est plutôt réservé aux Bindji de l'ouest, où les 
Tshokwe étaient plus actifs qu'à l'est. 
Kongo et Lwalu parlent couramment de Babmdji (73). On les associe 
au mubmdji: le non-mitié, le candidat à toute association promotionnelle. 
On se réfère plus spécialement à l'initiation originelle des garçons, y 
compris la retraite dans un camp en vue de la circoncision (mukanda mwa Lu-
bindi). Notons d'ailleurs que certains vieillards bindji, particulièrement 
dans la Collectivité de Kavula, ne sont pas circoncis. Comme le font les 
Tshokwe, les Kongo-Dinga et les Lwalu associent le Mbagaani à kabmdji: 
l'esclave, le barbare, le non-initié par excellence (74). 
Grâce aux travaux de VANCOILLIE, l'ethnyme 'Mbagaani' a désormais 
droit de cité dans le milieu des spécialistes (BOONE,1961 :178-181). Or, gé-
néralement, les Kasayiens, comme on vient de le voir, ignorent complètement 
ce nom, et continuent à désigner par Babin(d)(j)i les habitants des Collec-
tivités Tshitadi, Mboyi et Kavula. Les Bmdji de l'ouest pourtant appellent 
ceux de l'est: Bambagaani. Les Kongo-Dinga et Lwalu n'utilisent le terme 
que pour identifier un sel particulier, qui proviendrait des Bindji de Ka-
vula (75). VANCOILLIE a donc extrapolé et généralisé un nom, qui, en fait, 
n'est utilisé que pour désigner les habitants du sud-est de la région, et 
simplement pour donner aux Bindji une étiquette avec une connotation moins 
pejorative (76). Au sujet des groupes orientaux, DENOLF écrit: "Les Baka 
Ndaba, les Baka Niangi, les Ba Humba etc., sont plutôt des Bambù = Bahumbu, 
qui venaient de chez les Bambu-Babindi sur la rive droite de la Lubilashi. 
Ils sont passés chez les Baka Kanga sur la Muansangomo, et c'est là qu'on 
leur a donné le nom de Bambu-Kangi" (1954:533,398,519) (77). 
Rappelons que les vrais 'Bindji' - nous entendons les Bindji de 
l'ouest - sont également considérés par ceux de l'est comme des Luba, à 
cause de leur proximité avec les Kambulu et les Nkuba, dits Baluba (DEMONIE, 
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1952-1953:12). "La pluie vient de chez les Mbala; elle se dirige vers les 
Luba" (Mvula waage vweta и flambala/ mvuia waage wiila и Baluba). 
Il semble que "toute la moitié sud de la région des Babind]i était 
occupée par des Balualu à l'arrivée des premiers vers 1820" (VANCOILLIE, 
1949b:91). Quoi qu'il en soit, sur la rive droite de la Lweta, sur une ter-
re rouge, existent aujourd'hui deux Chefferies dites Iwalu: celles de Mwa-
mono et de Shaapula. 
1.4. Les voisins du sud 
1.4.1. Rund (Lunda) 
Il convient de rendre compte d'abord d'un ethnyme qui, chez les voya-
geurs venant de la côte atlantique, avait une plus grande résonance que le 
nom Rund. "Le nom correct de l'époque était Moluve [ ... ] la Moluva [ ... ] et 
qui a donné le nom au Lunda" (de KUN,1960:618). LEITÄ0 est le premier (1756) 
à parler des Moluas (1938:25). Sur la carte éditée en 1790 par PINHEIRO 
FURTADO figurent déjà, sur la rive droite du Kwango, les "terras Moluas". 
Cet ethnyme est courant à l'ouest de l'épicentre de l'empire rund (78); à 
la Musumb même, on parle de Rund. Selon DENOLF, Rluwa ou Miluwa est le même 
mot que Baluba (1954:301,411), et, nous n'hésitons pas à l'affirmer, que 
Uruwa (79) . 
Quant aux rapports entre le Lunda et les Kongo-Dinga, nos informa-
teurs ne relatent aucun contact direct avec les Musumb des Rund. Quel était 
le statut des marches au sein de l'empire? "Quelques groupements sont admi-
nistrés directement par leurs propres chefs: les Mataba (Kasaî), les Akongo 
(Kasal), les Tupelekese (Kapelekese), etc. [ ...] Presque partout, au cours 
des siècles, les Mwata Yamvo ont placé des lieutenants qui administrent le 
pays. Les chefs autochtones, chefs de terre, sont devenus tubungu (chefs) 
et transmettent le pouvoir" (VERHULPEN,1936:151). Nous savons, en effet, 
que les Mwant Yaav ont placé des "lieutenants" le long du Kasayi, notamment 
à Malaji et à Musemvu; mais les Kongo-Dinga et les Lwalu n'en ont jamais 
connu chez eux. VELLUT parle de "fondations (politiques) indépendantes" 
pour les Kanintshin, les Salampasu, qui "constituent l'empire dans son sens 
le plus étendu" (80). Malgré une administration indirecte par la Musumb, 
ces territoires périphériques, à intervalles réguliers, sont razziés manu 
militari par la capitale, assoiffée d'esclaves (1972:63,77). 
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Les relations des Kongo-Dinga, et des Lwalu occidentaux, avec la Mu-
sumb passaient par Kasombo ka Mwanza des Tabi. Kasonga, chef des "Mayi" et 
résidant à Muteena, près de Mai-Munene, ne recevait aucun tribut des Kongo-
Dinga, et il n'intervenait pas dans les affaires locales. Les Kongo-Dinga 
payaient tribut (mulambu ga musangu) à la fin de chaque saison sèche, dès 
la récolte des mantsolo (Θ1). Tout transitait par Kasombo, pour être ache-
miné à la Musumb (82) . Les vivres, dit-on, étaient destines au Mwant Yaav 
même, les chèvres et les moutons allaient chez "les soeurs du Mwant Yaav", 
ou mieux encore, chez Rwe], sa soeur aînée. 
Une division semblable existe d'ailleurs chez les chefs kongo-dinga: 
du tribut, les denrées directement comestibles restent chez le chef, car 
"lui et son épouse doivent nourrir leurs hôtes". D'autres valeurs, celles 
qu'on qualifie de "richesses", sont confiées à la soeur du chef, la Shita-
di, "qui garde pour lui" (83). Au su^et de la Shitadi, et sur l'avantage 
d'avoir une soeur, la croyance populaire affirme: "Si tu n'as pas de soeur, 
tu marcheras sur le dos des autres" (Ooko waymda mpaanyi, wcndela a mukon-
go mwa bakwenu). Car, à défaut de soeur, on confiera les "richesses" à 
l'épouse: dans la belle-famille ces biens risquent d'être considérés comme 
des valeurs matrimoniales. Pas plus qu'à la première épouse du chef, on ne 
peut rien refuser à la Shitadi. Modératrice par excellence, elle peut exer-
cer un droit de veto sur toute décision du chef, spécialement lorsqu'il 
s'agit d'arrestation arbitraire, de vente de biens ou d'hommes. Le chef Ka-
lamba ne convoquera jamais la cheffesse Shitadi: il se rend chez elle, et 
commence par demander l'autorisation d'entrer. On dira que "la Shitadi est 
comme la petite antilope naine: elle assume les obligations rituelles" 
(Shitadi kabuluku, emana dya bikala). "Shitadi, soeur du Kalamba, Shitadi, 
compagne obligée; soleil qu'on ne peut fixer du regard" (Shitadi mpaanyi a 
Tulamba; Shitadi, shaakulamyeka; etangu bakaakutalanga meesu). "Shitadi et 
Kalamba, hanche et ceinture" (Shitadi ya Kalamba, mbunda ya mushmga). Au 
moment de l'investiture d'un nouveau chef, sa soeur aînée doit en principe 
regagner, avec son mari, le village du frère: sans doute 'rentre'-t-elle 
pour faire contrepoids à l'épouse 'entrante'! Célibataire, la future reine 
se choisit elle-même un époux fJcubuJa lupembe). Celui-ci doit supporter, 
sans rechigner, son éventuel adultère, l'adultère de celle pour laquelle on 
n'a pas payé de dot (84). "La Shitadi est léopard: tout comme le Kalamba, 
elle ne ramasse pas le léopard" (Shitadi, nkoyi: Kalamba ukaakunoono nkoyi) 
"Les adultes peuvent mourir, mais le lignage ne s'éteindra pas pour autant, 
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car les héritiers de par la soeur prendront la relève" (Shitadi, makumba 
yaakufu, mayinga yaakusaalangana; yanga waafu, Shitadi waasaala). La Shita-
di est donc bien "en haut" par rapport à son frère (cf.infra:VII.2.2.2.). 
Bien que très éloignés du siège de l'autorité rund, les Kongo-Dinga 
s'y réfèrent en termes explicites. D'abord, ils expliquent le terme 'lunda' 
par le verbe kulundama: (a) se courber (notamment par respect, pour saluer); 
(b) se mettre en évidence, se montrer (légèrement fléchi vers l'avant) (85). 
Ensuite, dans des louanges poétiques, ils attribuent au pouvoir du Mwant 
Yaav, ou de son délégué régional, une qualité surhumaine et 'inabordable'. 
"Mwant Yaav, le dos exposé à la chaleur" (Mwata Eyamvu, mukongo mwambika 
mwanyï) (86). "Mwant Yaav Kahumb, la spatule qui ne craint pas l'eau bouil-
lante" (Kahumba Mwata Eyamvu, mweku ukaacinanga maabila). "Le chef Kasombo, 
la termitière qui s'est insérée dans les racines du chêne" (Mbwalaala Ka-
sombo ka Mwandza, mulangu mwenyila mu ekamba) (87). "Mwant Yaav, l'aigle 
qui a mangé très haut dans le ciel" (Mwata Eyamvu, nteela waadula ediku 
kutayidi). Et lorsque le chef kongo-dinga se lève pour une adresse, il dit: 
"Dieu, maître d'en haut; Mwant Yaav, maître sur terre" (Ku ediku kwa Ndzam-
bi, a nei a Mwata Eyamvu). 
Curieusement, sur le Haut-Kasayi on est persuadé qu'autrefois, les 
Mwant Yaav étaient mis à mort. "Le pouvoir rund, on ne peut pas le manger 
deux fois" (Bwata bwa Lunda abeebudyanga masasa mapi ba). "Il reste quatre 
ans, la cinquiène année, on l'élimine". Tué par étranglement, ou par torsion 
des parties génitales, "pour ne pas laisser de traces visibles". La justi-
fication est partout la même: "Il a toutes les richesses, et nous, ses frè-
res, on n'a rien". Les Bana Shmganga (Kete) ajoutent le commentaire sui-
vant: "Un seul homme ne peut rester danser dans l'enceinte rituelle" (Mun-
tu umwc kaalaale mu ditadi). Certains informateurs salampasu laissent enten-
dre que les chefs rund, et notamment le Mwant Yaav, étaient souvent escla-
ves, "car on les tuait". Les Kongo-Dinga estiment "qu'il vaut mieux être 
Kalaala, puisque le Kalamba doit mourir" (Dilla Bulaala, Bulamba bwakudya-
nganyi) . 
Le Kalaala, qu'on rencontre ici pour la première fois, mérite qu'on 
s'y attarde. Connu dans tout l'empire rund et dans les chefferies limitro-
phes, sa fonction est de "rester" avec le Kalamba, en toute circonstance 
(88). Dans notre aire de recherche, on le perçoit principalement comme ob-
servateur et veilleur, au courant de tous les secrets du chef: il passe 
donc pour un homme dangereux, comme un "animal d'en haut". A lui s'applique 
la parémie: "Le singe mâle cueille le fruit mûr, il ne cueille pas le fruit 
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vert" (Mulumi a nkima weekulanga ndyayi, akeekulanga dibisu ba). Voilà un 
homme d'expérience, qui fait toujours preuve de discernement. Le Kalaala 
est associé à la lumière du jour, avec un cycle ouest-est (89), là où le 
Kalamba est associé à la lumière nocturne, avec un cycle inverse. Dès la 
tombée de la nuit, le Kalamba s'efface, baisse la voix, se blottit dans un 
coin de la paillette du village (shooto), cédant ainsi le pas au Kalaala. 
Celui-ci, cneur public, "lance la voix" dans l'obscurité du village, et, 
dans la paillotte communautaire, il s'exhausse par rapport au Kalamba. Le 
Bulaala est un pouvoir autonome, concrétisé par un bracelet qui lui est 
propre. Ajoutons que, s'il est étranger à la famille du chef, le détenteur 
du Bulaala ne peut pas accéder au Bulamba. 
1.4.2. Tshokwe 
A partir de la fin du dix-neuvième siècle, on doit tenir compte des 
immigrants tshokwe dans toute l'aire de recherche; même les "terribles Sa-
lampasu" n'ont pas tenu tête aux envahisseurs (PRUITT,1973:271,282). En 
fait, les seuls sur la rive droite à ne pas avoir souffert des Tshokwe, 
sont précisément les Kete de Kavweta. 
Plus au nord, en pays bindji, les Tshokwe déploient une intense acti-
vité esclavagiste. Quelques chefs bindji doivent leur essor à une collabo-
ration étroite avec les Tshokwe. Ainsi voit-on Kongolo-Munene, leader des 
Bashj. Mboyi, signer un pacte d'amitié avec le chef tshokwe Mudyadya. En 
échange d'un libre passage et d'un ravitaillement régulier, Mudyadya aide 
Kongolo-Munene à vassaliser les groupes bindji autour des Bashi Mboyi (DE-
MONIE,1952-1953:3; LESAGE,1936). Le Tshokwe Kabatoto procède exactement de 
la même manière avec Bumba-Mwala des Ana Kazaadi (PRUITT,1973:278-282). En 
1903 encore, BERTRAND, de la Compagnie du Kasaï (C.K.), signale des Tshokwe 
qui font la traite dans la vallée de la Lwebo. En 1904, après une visite 
sur la rive gauche du Kasayi, près de Mai-Munene, il remarque: "l'on se 
croirait en territoire portugais" (90). Encore aujourd'hui, l'influence 
tshokwe se fait plus sentir à l'ouest qu'à l'est: plus sur la rive gauche 
de la Luka que sur la rive droite, plus chez les Kongo-Dmga de la Kadzadi 
que chez ceux de la Luka, plus chez les Bindji de l'ouest que chez les Mba-
gaani de l'est. 
Les Kongo-Dinga se souviennent que les Tshokwe disaient venir de "Ka-
shiyashiya" et de "Shaalongo": nos informateurs croient qu'il s'agit là de 
rivières en Angola. Ils se souviennent également des chefs tshokwe ayant 
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sévi dans les régions tabi et kongo: Cmgungu (Cyoko cya Mukanga-Mbutu), 
Kahunguhungu-Salunga (91), Cibaala-Looshi-Makunku, Cisenge ma Uganda, Mulo-
po-Kambmda, Esawanda, autrement dit Mushidi, le dernier à parcourir la ré-
gion. Remarquons que ces noms ne se retrouvent pas chez les Salampasu, ni 
chez les Bindji: il s'agit probablement de chefs de petite envergure à la 
tête de bandes relativement modestes. Onze villages tshokwe occupent tou-
jours les terres des riverains de la Kadzadi, spécialement des Mpoopo et 
Shulu (Kongo) et des Ndjinga (Kete) . Administrativement, ils ressortissent 
à la Collectivité de Mudyadya. Sur la rive droite du Kasayi, sous l'impul-
sion de leur enseignant Kanyuka (ex-Louis), la plupart des Tshokwe, en 1959, 
sont descendus dans la Région du Shaba. 
Initialement, les méthodes des Tshokwe n'étaient rien moins que bru-
tales. La nuit ils encerclaient les villages, pour les razzier très tôt le 
matin: il s'agissait de mettre en déroute les hommes valides, afin de ra-
masser femmes et enfants restés au village. A partir du moment où le colo-
nisateur contrôle la région, ils procèdent d'une manière moins spectacu-
laire, en achetant ou en confisquant au compte-gouttes. Tout un folklore 
circule dans la région sur les procédés mis en oeuvre par les Tshokwe. Aux 
étrangers de passage dans leurs villages, les Tshokwe présentent une pipe 
à fond truqué; posée sur le genou, la calebasse à eau se vide. Du coup, 
l'assistance crie haro sur le fumeur malchanceux: "il a cassé la pipe du 
chef", ce qui lui valait de perdre sa liberté. Ou encore, le visiteur re-
çoit un morceau de viande. Ingénu, il retire du toit de la paillotte une 
feuille pour envelopper le cadeau: ce geste lui coûtera cher, car "il a dé-
capité le chef"! Ou, s'il s'assied sur une chaise qui s'écroule sous son 
poids, on prétend "qu'il a cassé la jambe du chef"... Les leaders locaux, 
et ceux qui ambitionnent un quelconque pouvoir politique, s'empressent de 
collaborer avec les Tshokwe, et ils n'hésitent pas à user des mêmes astuces 
pour livrer leurs gens. - Astuces, on l'aura remarqué, où le chef, meneur 
des gens, maître de la vie et de la mort, est bien mis en vedette. Spécia-
lement attirés par les fusils modernes des Tshokwe, les chefs kongo-dmga 
procèdent à la vente d'hommes, sur une échelle jusqu'alors inconnue. "Cap-
tifs et esclaves procurent au chef sa renommée: le jour je mange avec toi, 
la nuit je te vends" (Kawenda ka basweku ya beeka: mwanyï twadyaka, butuku 
yaakusuwbisa). 
Les Tshokwe n'avaient d'ailleurs pas nécessairement, et pas toujours, 
des visées destructrices. Un texte relatif aux Bakwa Fuya (Luluwa) suggère 
que les Tshokwe étaient souvent intégrés à la façon des 'clients'. "Les Ba-
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tshoko qui voulaient s'installer ainsi se présentaient chez le chef de 
groupement et formulaient leur demande. Ils apportaient des cadeaux. Le 
chef pouvait accorder ou refuser. Dans le premier cas, il désignait lui-
même la terre où ils pouvaient s'installer ou bien les renvoyer chez un de 
ses chefs de clan, qui ensuite leur désignait un endroit. Lorsque le villa-
ge était installé, le chef des Bakwa Mfuya s'y rendait en personne. Il plan-
tait au milieu du village, pour que celui-ci fleurisse, un plant de malem-
bi. Il enduisait la poitrine des hommes, femmes et enfants d'un trait de 
pembe blanc et apportait de la terre rouge à chaque fusil. Par cette céré-
monie il ouvrait la chasse et en garantissait le succès" (GEENS,1952). 
Quelques locutions kongo-dinga au sujet des Tshokwe ont été relevées. 
"Les Tshokwe sont chétifs" (Bacokwe tungendi). "Ils s'enduisent d'huile de 
l'arbre M." (Tweshitanga mandji ma mono) (92). "Ils sont venus chercher 
du terrain" (Twekedi akukmga edzandza) (93). A remarquer que dans tout le 
Kasayi on utilise les classificateurs mu-, mi- pour désigner les Tshokwe, 
comme s'ils étaient 'intermédiaires' (CEYSSENS,1975:507,note 90). Et sans 
conteste, ce sont eux notamment qui ont amené les Européens au Kasayi, ce 
sont eux aussi qui ont introduit et consolidé la culture rund sur le Haut-
Kasayi. En effet, les Kongo-Dinga les appellent Mmgendi, les Lwalu Mmjcn-
j i . Certains informateurs voient dans ce radical une onomatopée, une imita-
tion du bruit que fait le singe (ndyê-ndyê). D'autres disent que le non re-
produit la détonation du fusil, ou encore les tintinnabulements des arti-
cles de cuivre, importés par les Tshokwe (94). Ce sobriquet semble en tout 
cas placer les Tshokwe "en haut": le singe étant "animal d'en haut"; le fu-
sil, doublure de la foudre; le cuivre, le métal qui capte la lumière du so-
leil (95). 
1.5. La géopolitique régionale 
Les exposés ci-dessus prouvent à suffisance que le nominalisme pré-
vaut dans les rapports interethniques. Le moment est venu de les résumer. 
Les Tukongo, aujourd'hui encore, réalisent cette synthèse dans les faits, 
et notamment dans les alliances politiques régionales. Celles-ci se fondent 
sur l'idéologie spatio-temporelle des groupes en présence. Cet aspect des 
choses sera développé dans le troisième chapitre. 
En gros, les Tukongo se déclarent solidaires des peuples du sud et de 
l'est, et ils s'opposent à ceux du nord et de l'ouest - voilà qui corres-
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pond d'ailleurs à la taxonomie de la section précédente (de 1.2. à 1.4.). 
Vision et méthode par trop réductrices, de toute évidence, qui ne permet-
tent pas de rendre compte de toutes les réalités locales, mais les Tukongo 
sont prêts à passer sous silence ces contradictions, ou à les considérer 
comme mineures. 
Les peuples du nord (Bind]i, Kete, Fuya, Nyambi, Kambulu) sont déni-
grés: ils sont faibles, stupides (beelele). On les appelle encore "fils de 
chien" (96); ils transmettent des maladies, telles que "la plaie incurable" 
(shita sha mudzendzemi) et le pian (bimboloto) (97). C'est au nord, on pré-
sume, qu'habitent les sauvages nus, autrement dits "les porteurs de ventre" 
(98) . 
La guerre est menée généralement contre le nord. A l'approche de l'au-
tonomie politique en I960, lorsqu'il s'agissait de s'organiser sur une 
échelle supratnbale, une prise de conscience et une solidarité 'latérales' 
se sont matérialisées. Elles ont donné lieu, en un premier temps, aux guer-
res tribales, dirigées contre les Luluwa et Luba au nord (1959-1962) (99), 
en un deuxième temps, à la "provincette" de l'Unité Kasayienne (1963-1965) 
et au "Territoire contesté" de Mwene-Ditu (1962-1966). A tout moment, les 
vieilles alliances peuvent être ressuscitées: dans la campagne électorale 
d'octobre 1977, les politiciens ressortissant à l'ex-Unité Kasayienne ont 
porté leur choix sur un candidat unique. 
Plus particulièrement dans la partie occidentale de notre aire de re-
cherche, on se souvient de l'alliance sacrée entre les Tshokwe, les Kete 
- "apathiques" pourtant -, les Kongo-Dinga, contre les Luluwa, les Kambulu, 
les Bakwa Fuya, les Bana Nkuba, les Bindji (100). En 1961, les Kete de Ka-
ngandu et les Kongo-Dinga de Booko organisent une expédition punitive chez 
les Kambulu, qui ne tardent pas à s'enfuir chez leurs frères Nkuba de la 
rive droite du Kasayi (101) . 
Plus à l'est, l'opposition violente des Kanyok aux Luba de Mbujimayi 
aboutit à la création du "Territoire contesté" de Mwene-Ditu. En 1962, 
l'armée du Sud-Kasayi fait une incursion à Luiza, avec le but de contourner 
les Luluwa, et de réaliser ainsi la liaison avec les factions anti-Luluwa 
de Tshikapa. L'entreprise est brève et avorte, notamment à cause de l'indif-
férence sinon l'hostilité des Salampasu, qui considèrent les Luba de Mbuji-
mayi "comme des esclaves, des hommes sans terre et auxquels ils vouent une 
haine farouche" (GUILLOT,1955,1:20) (102). 
Les peuples du sud et de l'est (Tshokwe, Tabi, Rund, Salampasu, Mbala, 
Lujba-Loolo) sont clairvoyants (bakengedjx). Ils ont apporté les métaux (103) 
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et les mikanda - à la fois associations de promotion sociale et de struc-
turation politique. Traditionnellement et dans la société acculturée, les 
Tukongo sont plutôt orientés vers l'est (104): on les trouvera nombreux à 
Kanyama, Kamina, Lubumbashi, même à Mbu^imayi (bouviers, mineurs). En 1923, 
Nyblom, de la Bourse du Travail du Katanga (B.T.K.) fonde un centre de re-
crutement près du poste d'Etat de Luiza; jusqu'en 1937, les recruteurs de 
la B.T.K. enrôlent des travailleurs pour les mines du Shaba. Apres, la For-
minière de Bakwanga (Mbujimayi) recrute massivement à Luiza, car elle "pré-
fère [le Salampasu ] à tout autre noir du Kasal pour la conduite des engins 
lourds dans les mines de diamants" (GUILLOT,1955,I:10) (105). 
Il est de notoriété publique que les Rund, en 1977, au moment de 'la 
guerre de quatre-vingt jours' (Shaba), pouvaient compter sur la sympathie, 
parfois active, des voisins septentrionaux dans les Zones de Luiza et de 
Mwene-Ditu. Notons encore que le jeune diocèse de Luiza reflète assez fidè-
lement les affinités régionales, puisqu'il s'étend, horizontalement, entre 
les rivières Kasayi et Lubilash. 
Nous pouvons ainsi conclure que les conceptions de l'espace (et du 
temps) évoquées ci-dessus s'avèrent être à même d'orienter les alliances 
régionales dans un sens bien déterminé, et qu'elles confèrent ainsi à l'his-
toire un certain caractère prévisible. 
1.6. L'ethnonymie au Kasayi méridional 
Nous nous sommes proposé d'étudier, notamment à travers le langage 
symbolique, parenté et pouvoir chez les Kongo-Dinga. Tout ce que nous di-
rons à leur sujet, s'applique, en fait, à un groupe social bien plus grand, 
les Tukongo, dont toutes les divisions imaginables, et effectivement imagi-
nées par des instances extérieures surtout, n'ont pas réussi à dissimuler 
la relative homogénéité culturelle. Frontières ethniques (Dinga, Kongo, 
Lwalu), nationales (Zaïre, Angola), administratives (un groupe tourné vers 
Tshikapa, un autre vers Luiza, un autre encore vers Kapanga, un dernier en-
fin vers Chitato), et frontières linguistiques (au niveau des langues véhi-
culaires: tshokwe, tshiluba, swahili, français, portugais)... Rarement une 
soi-disant 'ethnie' aura été aussi morcelée! 
Comment en est-on arrivé là? L'histoire de l'ethnonymie régionale ré-
vèle essentiellement trois étapes, en tenant compte des variables suivan-
tes. D'abord, l'origine de l'ethnyme: initialement, on authentifie les on-
dit de voisins très éloignés (106); à la fin de l'évolution, on avalise des 
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ethnymes crees par les autochtones. Ensuite, la comprehension de l'ethnyme: 
initialement, il est carrément injurieux, et purement subjectif,- à la fin 
de l'évolution, puisé qu'il est dans la propre culture, il devient relati-
vement précis et descriptif. Et pour finir, l'extension de l'ethnyme: ini-
tialement, il couvre d'énormes ensembles; à la fin de l'évolution, il est 
localisé. 
Akaawand, Kete, Bindji, Kongo, même Bidzwata-nyitu: voilà la première 
génération d'ethnymes. Une analyse étymologique sommaire nous a appris que 
tous sont injurieux, ce qui prouve bien qu'ils proviennent d'étrangers. Les 
'vrais hommes' s'en servent pour désigner les 'barbares', vivant loin des 
epicentres de civilisation (107). Les prefixes, adaptés d'après la langue 
des locuteurs, nous renseignent d'ailleurs sur l'origine des sobriquets: 
Tu-Kongo, fourni par les Tshokwe; Aka-Wand, par les Rund; Ba-Kete et Ba-
Bmdji, probablement par les Luba et les Kanyok du nord et de l'est. 
Ces réputations ont été amplifiées au hasard des explorations. Kongo, 
Akaawand, Bindji, Kete forment la terra incognita, abordée seulement au dé-
but du vingtième siècle par les Européens (108). Les explorateurs cher-
chaient à atteindre les grandes résidences des souverains dont la côte at-
lantique avait connaissance: d'abord la Musumb (Mwant Yaav) au sud, ensuite 
Lubuku (Mukenge-Kalamba) au nord. De ce fait, ils n'entraient pas en contact 
avec les Kongo, les Kete et les Akaawand. Ainsi, les périphériques, oubliés 
et Ignorés, ont acquis une réputation, légèrement surfaite, de 'barbares' 
(109). Toute la région entre les deux 'routes royales' et les centres his-
toriques de rayonnement étatique a été vilipendée par une ethnonymie trans-
mise par des caravaniers, qui se sont faits l'écho des Tshokwe, des Rund, 
des Luba. Et la région en souffre toujours! 
Certaines des locutions injurieuses en question ont été entérinées 
inconsciemment par un colonisateur soucieux de déterminer la localisation 
de ses sujets. Il a repris ces noms dans ses rapports et il les a reportés 
sur ses cartes. C'est ainsi que, jusqu'en 1932, on parlera, par exemple, du 
'Territoire des Bakete', du 'Territoire des Babindji'. Et après un long 
conditionnement, les premiers intéressés font leurs certaines étiquettes de 
provenance étrangère: des ethnymes, tels que Kongo, Bindji, Kete persistent 
jusqu'à nos jours, et sont pleinement assumés. Les colonisés s'habituent à 
vivre autour de chefs 'médaillés', imposés par le Blanc, et - les devises en 
témoignent, Bakongo ba mbelenge - en grandes nations ethniques. Par contre, 
d'autres ethnymes de la première génération n'ont pas fait long feu, tels 
que Bidzwata-nyitu et Akaagand. Rapportés par les voyageurs, ils n'ont pas 
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été retenus ni consolidés par le colonisateur, et cela sans qu'on puisse 
dire pourquoi (110). Les habitants du Haut-Kasayi ne les ont pas oubliés, 
pas encore; ils s'en servent toujours, sporadiquement, pour se moquer des 
'voisins du nord' (CEYSSENS,1979). 
Dans un deuxième temps, à partir de 1900 environ (111), commerçants, 
administrateurs, missionnaires - toujours observateurs, mais de plus près -, 
consignent des noms, qui rendent compte de particularités soit géographi-
ques (ГиреіeJcese = riverains de la Kabelekese, Mbala = gens de l'est, Dinga 
= gens d'en bas), soit culturelles (Loolo = immigrants de l'amont, Salampa-
su = fronts tatoués). Dès lors, on recourt à des dénominations multiples: 
à Tukongo sont substitués Kongo, Dmga, Loolo, Mbala; à Akaawand sont sub-
stitués Salampasu et Mbala. Le colonisateur adapte les limites des ethnies 
à ses besoins administratifs: il ignore ainsi les Dinga de la rive droite 
du Kasayi; il etend ainsi l'ethnyme 'Salampasu' vers le sud et vers l'ouest, 
au-delà de ceux qui effectivement portaient ce nom. 
Dans un troisième temps, l'autochtone prend son sort en mains: depuis 
195B au moins, se manifeste une tendance à redéfinir les ethnymes, à se dé-
faire des tares de l'héritage étranger. Ainsi, les Tubeya ont préféré l'an-
cien toponyme Kanintshin (112). Les Dinga, c'est-à-dire les "trompés", in-
sistent pour être appelés Kongo. Les Twa, les soi-disant pygmoïdes disper-
sés parmi les Lwalu, déploient des efforts afin de se constituer en Cheffe-
rie autonome (113). Certains Salampasu périphériques n'ont pas tardé à 
s'identifier aux voisins mbala et kete (114). Cette redéfinition des ethnies 
va de pair avec une flambée tnbaliste et une 'conscience ethnique', incon-
nues jusqu'alors. Soucieux de se tailler une place sous le soleil de l'in-
dépendance, de se défendre dans un Etat supratnbal qui s'amorce, les gens, 
menés par une certaine intelligentsia, veulent, plus que jamais, affirmer 
leur identité en cultivant leurs différences. Or, d'un point de vue tradi-
tionnaliste, du point de vue des sociétés de 1875 à 1925, que nous tentons 
de reconstruire, la "tribu", créée et mise en exergue à l'époque coloniale, 
est à la fois trop vaste et trop petite. Trop vaste, dans la mesure où l'es-
sentiel de la vie journalière se jouait au sein de groupes lignagers rela-
tivement limités. Trop restreinte aussi, par rapport à la solidarité vague 
et à la communauté d'esprit, dont ces peuples "de même origine" se récla-
ment. 
Toujours est-il que les notions modernes de 'tribu' et 'd'ethnie' met-
tent trop exclusivement l'accent sur l'aspect 'peuple', et qu'elles ignorent 
le "corps plein de la terre"! Tout notre travail d'ailleurs vise à démontrer 
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que l'action des Rund et Tshokwe d'abord, des colonisateurs (et des anthro-
pologues) ensuite, a initialement privilégié l'élément humain - la 'socie-
tas' de L.H. Morgan - au detriment de la terre nourricière. Or, les Kongo-
Dinga disent maanu mectu, ou ngongo yeetu, pour désigner "notre terre", en 
somme, la 'civitas', le pays avec ses habitants. Mais même là, avec les an-
nées, les réalités administratives l'ont emporté sur les affinités cultu-
relles, puisqu'actuellement on exclut de "notre terre" les Lwalu, et même 
les Kongo de l'Angola. 
2. DUALISMES AUTO-ECOLOGIQUES 
Nous disions dans l'Introduction que la structure dyadique était le 
classificateur par excellence pour les Tukongo, au niveau de la parole, 
comme au niveau du comportement. Après l'avoir appliquée sur les relations 
interethniques, nous verrons maintenant que l'environnement humain immédiat 
ou intra-ethnique est régulièrement structuré en 'moitiés', et cela indé-
pendamment de l'organisation en groupes organiques de descendance. Mais, 
contrairement à la microstructuration sur base parentale, la macrostructu-
ration en 'moitiés' de référence est à peine sanctionnée politiquement 
(115). 
2.1. Oppositions géographiques 
2.1.1. Les gens du sable / Les gens de la terre rouge 
On veut se valoriser en se comparant: la définition de 'nous' et des 
'autres' peut se faire à partir de géotopes différents, ou jugés tels. Les 
"gens du sable" (beeshi madzandza) sont ceux qui occupent les mêmes sava-
nes, les mêmes plaines sablonneuses. Les "gens de la terre rouge" (beeshi 
(ku) nkuna) habitent des villages dans la terre laténtique (116). L'oppo-
sition géographique et l'interaction homme-terre sont prétexte, bien sur, 
à des appréciations culturelles. Nous verrons bientôt que les différents 
dualismes - d'ordre géographique ou non - et les réputations y afférentes 
se recouvrent plus ou moins: 'sable/amont/Luyambi' s'opposant, en gros, à 
'argile rouge/aval/Ntsawu'. Les "gens de la terre sablonneuse" travaillent 
leurs champs avant ceux de la terre rouge, qui nécessite plusieurs pluies 
avant qu'elle ne puisse être travaillée à la houe. Ainsi, les villages 
"rouges" connaissent un léger retard dans les récoltes. Les "rouges" re-
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prochent aux "sablonneux" de manger la pâte de cassave avec du pili-pili 
et des échalottes, en prétendant que c'est signe de pauvreté. Et il est 
vrai que la terre sablonneuse est considérée comme favorable à la culture 
des échalottes. Les villages "sablonneux" rétorquent que les "rouges" man-
gent la cassave avec des ntundu (117); effectivement, la terre rouge pro-
duirait beaucoup de ntundu, plus sucrés d'ailleurs que ceux de la terre sa-
blonneuse. 
Sur la rive droite de la Luka, on s'injurie de manière identique: en 
exagérant toujours certaines coutumes alimentaires, déterminées par les 
conditions culturales. Les Lwalu sur la rive gauche de la Kabelekese, "rou-
ges", reprochent aux "sablonneux" de la rive droite fBaJca Mukishi, Bushi 
Lwambu) d'agrémenter la pâte de cassave de pili-pili, d'échalottes, de che-
nilles tucoco et mayashi, de légumes tuzunzu (118). Par contre, les "sablon-
neux" estiment que les "rouges" se dégradent en mangeant des serpents, des 
escargots (119) et du pourpier tuselu twa kuvumba. 
Les villages "rouges", ceux des Kongo-Dmga et des Lwalu, traitent de 
Mbala ou de Salampasu les "gens du sable", pour souligner leur malpropreté. 
Les "sablonneux" rendent pois pour fèves: ils se moquent de la saleté, de 
la gourmandise, de la stupidité (120) de ceux qui vivent dans la terre rou-
ge. Les "sablonneux" de la rive gauche se disent les vrais Kongo: les "rou-
ges" sont traités de "Dinga" ("ceux d'en bas"); il en est de même chez les 
Lwalu (121). Les "gens du sable" disent avoir plus d'enfants; selon eux, 
les "rouges" kongo-dinga et lwalu commettraient beaucoup l'adultère, parti-
culièrement lors des réunions de deuil. 
2.1.2. Ceux d'en haut / Ceux d'en bas 
A première vue, il s'agit de se situer par rapport aux rivières: en 
amont (ncmdi) ou en aval (ngele). Quelles rivières? A grande échelle, pour 
l'ensemble de l'espace Kongo-Lwalu, le point de référence est la Luka (122), 
et subsidiairement, ses affluents Kadzadi, Luwatshi et Kabelekese. Les gran-
des rivières se dirigeant toutes vers la Cuvette Centrale, le couple amont/ 
aval correspond également à sud/nord. Chez les Kongo, la frontière natio-
nale sépare les "gens du bas" (Dinga-Kongo) des "gens du haut"; chez les 
Lwalu, la route Kalamba-Mbuji/Luambo sépare les ba-mu-ibanda (Dinga-Lwalu) 
des ba-ku-mpata, comme le montre le graphique ci-après (123). Remarquons 
que DENOLF a constaté une polarisation semblable chez les Salampasu: les 
Basala Mpasu ba Mayanda au nord, et les Ba mpata au sud (1954:633). 
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A plus petite échelle, au sein des Luyambi, respectivement des Ntsawu, 
on voit les Kongo se situer et se définir par rapport à des affluents de la 
Luka, affluents d'envergure moyenne. Les Luyambi, qui prédominent au nord, 
se situent le long de la rivière Mpika; les Ntsawu, nombreux au sud, se ré-
fèrent à la rivière Ntshimu (voir carte 1): 







SABLE ' ROUGE 















Ici, amont/aval ne correspond plus à sud/nord, mais bien à terre sa-
blonneuse/terre rouge. Et en effet, on dit qu'en aval des rivières Mpika et 
Ntshimu - donc les Ntsawu sont concernés aussi bien que les Luyambi - on 
commet beaucoup d'adultères, et on aurait peu d'enfants. Pratiquement, le 
long du Kasayi, la situation démographique serait peu favorable - ce qui 
reste à examiner (124). 
Nos informateurs disent, à tort ou à raison, que beaucoup de Ntsawu 
vivent encore retranchés dans des villages éloignés des grandes routes car-
rossables (ncama); alors que les Luyambi se sont empressé de rejoindre les 
routes tracées par le colonisateur. Ces villages Ntsawu retardataires sont 
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donc "en bas" (beeshi ngele), et "stupides". 
Les Kongo-Dinga de l'est (Luvungula, Shimpembi) et les Lwalu recou-
rent parfois à une structuration interne dualiste, sans valorisation des 
éléments constitutifs (amont-aval). A l'origine, cette polarisation tradui-
sait sans doute la véritable implantation des villages par rapport aux 
cours d'eau; mais, a cause des migrations successives, il arrive qu'un vil-
lage "du haut" se retrouve actuellement dans le bas. Voyons à titre d'exem-
ple, l'organisation interne des Kandunda (Lwalu): 
A/ En amont, dits "en aval": Bushi Kandunda ka ku ibanda (Bushi 
kwa Kabwatu) : 
a/ Hameau de Shilalu 
b/ Hameau de Kabwesele 
B/ En aval, dits "en amont": Bushi Kandunda ka ku mpata (Bushi kwa 
Kambongo): 
a/ Hameau de Nkodo 
b/ Hameau de Mukene 
Un nouveau dualisme s'ancre solidement dans les esprits: ville/cam-
pagne. Le village natal s'oppose à la ville lointaine et étrangère, ou même 
au centre extra-coutumier. Lorsqu'on quitte le village pour un séjour tem-
poraire en ville, on "monte" ku ntsaala. Par rapport à la ville, au village 
étranger, le village natal, le chez-soi est en bas (ku makulu). La ville 
est métonymiquement assimilée à la plaine, à la brousse, dangereuse, qui 
s'oppose au village, sécurisant l'agglomération des parents, ou l'on naît 
et où l'on meurt. "Il est mort dans la brousse, les pleurants font défaut" 
(ffaafwila mu nteetela, abadidi baymga) : ainsi parle le cortège qui se pré-
sente en ville pour récupérer le cadavre d'un des leurs. Quittant la ville 
avec la plante etundukulu représentant le défunt, le père, en tête du cor-
tège, déclare: "Le petit du canard aquatique est mort dans la plaine; on 
confie le deuil à la mère de la grenouille et à son père Mbumba dans l'eau" 
(Mwana a shoobo wafwidididi mu mbaala, wadιlu batwala kudi ngwandi munyonyï 
a Mbumba mu maashi). 
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2.2. Opposition h is tor ico-cu l tu reHe 
Il existe chez les Kongo-Dinga, les Kongo de l'Angola et les Lwalu 
occidentaux une opposition très forte entre Luyambi et Ntsavra. Et dans tou-
te l'aire de recherche, sous d'autres noms, on retrouve les deux 'moitiés', 
qui se partagent le même espace vital. Examinons d'abord comment les pre-
miers intéressés fabulent et perçoivent ce dualisme fondamental; ensuite, 
nous tenterons une explication historique des mythes actuels, notamment en 
les plaçant dans un contexte régional. 
2.2.1. La tradition 
Voici les noms donnés aux deux 'moitiés': 
Ntsawu ya baka Ntsawu Luyambi ya baka Luyambi 
Ntsawu ya Bakongo Luyambi Iwa Bakongo 
Makuluwanda ma Ntsawu Makuluwanda ma Luyambi (125) 
Quelle est l'étymologie des termes, selon la tradition? Là, ntsawu 
pose le plus de problèmes. En fait, on n'avance qu'une seule explication, 
sans beaucoup de conviction d'ailleurs: ntsawu équivaut à ntsowu (gibeciè-
re) . Donc, "nous sommes tous dans le même sac, solidaires"! D'une part, la 
multitude; d'autre part, la solidarité de gens sur la défensive (126). Lu-
yambi revêt une signification reconnue par les Luyambi et les Ntsawu: fort, 
courageux, de grande taille, malin, habile. On homme qui a de la prestance, 
est dit: luyambi Iwa mulunga, et luyambi Iwa mukaatu est une grande femme, 
hommasse (127). 
Les Ntsawu se glorifient en ces termes: Tudi Baka Ntsawu a Kavumvu ka 
Kalamata ka Mwana a Nkadi; lama-lama embe udi ya mulongo ("Nous sommes les 
Ntsawu, de Κ., de Κ., de M., semblables au bois qui ne s'éteint pas; s'il 
reste collé à toi, sache que tu es englué"). Ces devises sont fort ambiguës. 
A première vue, on se trouve en présence de généalogies; en réalité, ces 
noms fictifs font fonction de panégyriques. En somme, le vrai sens se ramè-
ne à ceci: un Ntsawu persévère, ne lâche pas, comme la bûche de kavumvu con-
tinue à brûler, comme la glu s'attache à la victime (128). 
La devise des Luyambi: Baka Luyambi Iwa kampungu ka midimba ndjila 
mwelu (... ku lumvundu Iwa mukistii lumbundu Iwa masanga) ("Les Luyambi de 
K. aux longues plumes, l'oiseau flegmatique; guerre miraculeuse, brouillard 
au confluent") (129). Parmi nos informateurs, d'aucuns ne sont pas d'accord 
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pour ajouter la seconde partie, qui figure, disent-ils, dans la devise des 
Ntsawu, notamment dans celle des Keeseedji. Ils estiment absolument intolé-
rable cette confusion entre Luyambi et Ntsawu! 
Les deux parties reconnaissent que "Ntsawu est l'aîné" (Ntsawu ekulum-
pi). Les Ntsawu sont notamment les premiers à introduire le Ngongo /runene 
- l'association normative et le masque en cuivre y afférent. Dans la fi-
lière orientale sud-nord, ce sont d'abord les Nkandza, ensuite les Wanga, 
deux groupements Ntsawu, qui transmettent le Ngongo munene aux Luyambi 
(130). Dans la filière occidentale sud-nord, ce sont les Ntsawu de Kadzadi 
qui le transmettent aux Kete de Kangandu. Rien de tel pour les Ваала ba 
ntsengele, association de femmes, dont les Ntsawu, jusqu'à présent, détien-
nent le monopole (131). 
C'est précisément au niveau des sociétés initiatiques que l'opposi-
tion entre Luyambi et Ntsawu se manifeste clairement. Déjà dans la circon-
cision, il n'y a pas de promiscuité: chaque 'moitié' organise, pour ses 
seuls ressortissants, les camps d'initiation. Les tabous alimentaires, im-
posés durant l'initiation, diffèrent légèrement. Les Ntsawu se veulent 
plus stricts et plus orthodoxes que les Luyambi et ils observent quelques 
interdits supplémentaires: le gymnote nyiki, l'engoulevent bwabuku, l'oi-
seau luboobo. 
Le Ngongo munene pouvant être considéré comme le prolongement de 
l'initiation des garçons, il est évident que là aussi la séparation est 
nette. Même si les Ntsawu ont instauré le Ngongo munene, il est un fait que 
cette association a connu un développement séparé et différent de part et 
d'autre. Les masques en cuivre martelé ont une morphologie peu différenciée, 
mais dans la nomenclature des grades il y a de très grandes divergences 
entre les Luyambi et les Ntsawu. Aussi les contributions pour accéder aux 
différents grades, sont nettement supérieures chez les Ntsawu. La 'moitié' 
adverse est tenue à l'écart de toutes les activités de l'association. Avant 
d'ouvrir le panier contenant le masque, les notables prononcent des "voeux 
de bonheur" (muswaku): une litanie de tous les groupements Luyambi, par ex-
emple, qui finit, sur un ton surélevé, par des formules dépréciatives à 




band]ila a shmkuuku Haa 





vivions-nous en bons termes' Nooon! 
L'exécution des prisonniers de guerre (basweku), commandée par le 
Ngongo munene, et plus précisément par les ]uges suprêmes (batumbu), tourne 
entièrement autour de l'opposition Luyambi/Ntsawu. Selon l'usage, on décapi-
tait et on mangeait d'office les ressortissants de l'autre 'moitié' (voir 
Annexe I, vs. 44) . 
"L'aîné a pu naître borné; le cadet, lui, naquit doué d'habileté" 
(Mukulumpi ende kutuuka shitumbi, kaleenyï waatuuka ya lubala) (133). La 
primogeniture est un fait irréversible: le puîné ne peut se rattraper qu'en 
se donnant l'avantage de l'intelligence, qui se manifeste surtout par l'élo-
quence (lubanga). Les Luyambi reconnaissent l'antériorité des Ntsawu, mais 
ils se disent supérieurs en astuce (134). Les Ntsawu, à leur tour, recon-
naissent la supériorité des Luyambi; ils ont d'ailleurs une réputation de 
générosité et de timidité: ils subissent plus facilement les injures. 








"Les Ntsawu portaient des feuilles; nous, on portait des peaux de bê-
tes" (Baka Ntsawu badzwatanga bmdumbi; beetu twadzwatanga makupu) (135) . 
Les Luyambi se considèrent donc comme supérieurs, en vertu de leur habille-
ment. Voilà une idée très courante, selon laquelle la femme, le non-initié, 
l'inexpérimenté, et par extension, le peuple primitif, portent pour couvrir 
leur nudité des feuilles brutes ou des fibres végétales. Tandis que l'homme, 
1'initié, et partant les immigrés, se revêtent de tissus de raphia ou de 
peaux de bêtes (voir note 101). 
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Les Ntsawu, dit-on, ont les villages les plus peuplés, ils auraient 
plus de terrains de chasse, plus de rivières, plus de gibier. Qu'est-ce que 
cela signifie? Il est certain que les Ntsawu sont majoritaires dans l'espa-
ce kongo-lwalu: nous avons compté cinquante-trois groupements Ntsawu, con-
tre vingt-quatre groupements Luyambi (136). Nous avons même l'impression 
que les Ntsawu, en tant qu'aînés, en tant que premiers occupants, possé-
daient initialement toutes les plaines. D'ailleurs, ne pourrait-on pas voir 
dans la gibecière (ntsowu) l'insigne du "maître de la terre"? Les Kanin-
tshin appellent les "maîtres de la terre": anshir a ngand, ou tubung, qui, 
de fait, portent à l'épaule une sacoche ou gibecière (msap). Nos Ntsawu, 
tout en étant "aînés" et tout en "ayant droit à la gibecière", ne portent 
pourtant pas le titre de "maîtres de la terre", car ils ne reconnaissent 
pas un 'roi' immigré au-dessus d'eux: Luyambi et Ntsawu vivent actuellement 
les uns à côté des autres. De qui donc les Ntsawu seraient-ils "maîtres de 
la terre"? 
Comment un nouveau-venu, s'il ne se fait pas couronner 'roi', peut-il 
acquérir un domaine? Il recourt volontiers à la ruse. Il se met, par exem-
ple, en situation d'exiger réparation pour un grave méfait (shmkongo). Au 
lieu de la traditionnelle livraison des coupables, destinés à la décapita-
tion (basvreku, blood-money) , il demande des plaines. C'est ce que relate le 
récit de migration des Lwalu de lyamvu. Les Kabulu (Luyambi) , esclaves des 
lyamvu (Ntsawu), déposent le cadavre d'un des leurs dans une plaine des 
lyamvu, plaine qui sera incendiée le lendemain matin. Pour 'régler' la pa-
labre (kwolo shinkongo), ils refusent d'accepter les responsables de l'in-
cendie, mais ils revendiquent une série de plaines. C'est ainsi que, par la 
ruse, les Kabulu se taillent une place au soleil, au détriment des anciens 
maîtres (cf.infra:II.1.4.). 
Les femmes Ntsawu ont le renom de travailler plus que les femmes Lu-
yambi: elles auraient plus de chèvres, plus de volaille, plus de manioc. 
Pour que cette richesse profite à l'ensemble du monde ntsawu, il faut con-
clure à une certaine endogamie, précisément au niveau des deux 'moitiés'. 
En effet, l'exogamie de 'moitié' n'est que rarement réalisé dans les faits. 
Même si, idéalement, tout le monde semble souscrire à 1'hyperexogamie, pra-
tiquement, bien peu d'hommes se lancent à l'assaut d'un domaine qui ne leur 
est pas familier. Souvent même, on incite à l'endogamie! L'homme qui prend 
femme 'chez les autres', est considéré comme un guerrier hardi (mbandji); 
la femme qui suit son mari dans la 'moitié' opposée, est plainte, et même 
parfois injuriée. 
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Les chefs Ntsawu sont censés travailler personnellement la terre. 
Les tulamba Luyambi, "par fierté", "à l'instar des Tshokwe", dédaignent le 
travail manuel (137). On va jusqu'à prétendre que Luyambi et Ntsawu parlent 
une langue differente, avec un fonds linguistique propre à tous les parlers 
luyambi, et un autre à tous les parlers ntsawu. 
Les Kongo-Dinga et les Lwalu certifient que l'opposition Luyambi-
Ntsawu existe également chez les peuples voisins: notamment chez les Bin-
d]i, les Salampasu, les Kete. En ce qui concerne les Kete de Kangandu, on 
est d'ailleurs assez précis. Les Luyambi Mpoopo et Kanyama chez les Kongo 
se disent alliés des Bana Ndjinga et Вала Shibuku chez les Kete. Les Kabadi 
et Mpika des Kongo sont solidaires des Bana Shxnganga des Kete. Les Luvun-
gula et Shimpembi des Kongo vont de pair avec les Вала Kandangala et les 
Вала Mabooci des Kete. Et, finalement, les Munkuluba des Kongo sont soli­
daires des Вала Ndambu des Kete. Les Ntsawu de Kabunda s'accordent avec les 
Вала KasuJeu des Kete. Il va de soi que la même "fonction" symbolique peut 
être traduite dans d'autres "formes" symboliques (COHEN,1969:219), avec na-
turellement une terminologie différente. Ainsi, les termes Luyambi et Ntsa-
wu sont ignorés des peuples voisins, et même des Lwalu orientaux: ils sont 
propres aux Kongo de la rive gauche de la Luka et aux Lwalu occidentaux. 
2.2.2. Origine de l 'opposi t ion Luyambi / Ntsawu 
Au Kasayi - sur grande échelle donc - DENOLF entrevoit une antinomie 
entre un substrat 'à langue P' et des immigrants de l'est 'à langue B'. 
Effectivement, dans la langue du substrat, les consonnes sourdes dominent; 
dans la langue du superstrat prédominent les sonores (1954:89-93). A échel-
le plus réduite, particulièrement au sud du Kasayi, DENOLF concrétise sa 





Il est étonnant que l'auteur n'ait pas clairement rattaché le cas 
lwalu, qu'il a étudié sur le terrain, à cette opposition fondamentale. Il 
dit bien: "La moitié des Balualua au-delà de la Luete sont Bishi Shawo; les 
autres sont Baluwaluwa" (ibidem:694). Seulement, il n'a pas relevé le terme 
Luyambi: il y substitue le terme Baluwaluwa. D'autre part, et indépendamment 
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de l'opposition 'Shawo/Baluwaluwa', il reconnaît chez les Lwalu et les Sa-
lampasu, une forte influence luba-songye. "Par exemple: ce Muana Tshiluku, 
ancêtre de Lumpungu des Balualua, dont le père Matampa était Mamvo-Mukete, 
venait s'installer et se marier chez les Baka Mukishi sur la Kabelekese" 
(ibidem:281) (138). Dès que le chef s'appelle Mwana chez les Lwalu, Salam-
pasu ou Kete, on peut être sûr d'une influence songye (ibidem:356). L'in-
fluence songye serait particulièrement forte chez les Kete de Ntambwe-Mwen-
ze, chez les Lwalu de Lumpungu, et chez les Salampasu: d'après l'auteur, 
l'anthropophagie des Salampasu serait d'origine songye (ibidem:494) (139). 
Plus particulièrement en ce qui concerne les Lwalu, il voit une affinité 
avec les Luba par "la langue, la prononciation, et les coutumes maritales" 
(ibidem:386). "Les Balualua ne payaient rien, malgré les quelques cadeaux 
échangés: du vin de palme et de la viande de chasse, parfois quelques pou-
les et même, de temps à autre, une chèvre, mais tout cela ne constituait 
pas une dot. Quelques familles seulement payaient jusqu'à dix biuma ('uni-
tés de richesse'), par exemple, la famille du chef Lumpungu; voilà une des 
raisons pour lesquelles ]'ai toujours considéré cette famille comme étant 
d'origine songye". DENOLF voit un indice supplémentaire dans les ponts de 
lianes trouvés dans la région lwalu: les ponts de lianes seraient caracté-
ristiques des Luba orientaux et des Songye (1952:253-254). 
DENOLF est donc celui qui apporte le plus d'éléments dans ce débat. 
Il n'est pourtant pas le seul à avoir remarqué la dichotomie intra-ethnique 
au sud du Kasayi, mais aucun autre observateur n'a exploité cette idée sur 
une échelle régionale. Pour les Salampasu, un auteur, de REUL, à partir 
d'une enquête de LESAGE (1937), reproduit un conte étiologique où deux grou-
pes naissent à la suite d'une dispute à propos du feu: les Ejikulu a Mea 
(petits-enfants de l'eau) et les Ejikulu a Kapia (petits-enfants du feu) 
(1945:2) (140). Nous profitons de l'occasion pour émettre des réserves quant 
à la traduction donnée couramment du terme ejikulu, dans ce contexte bien 
précis: "petit-enfant". Pourquoi pas en référer à MEEUSSEN: "-jik-, to shut; 
-jik-ud- to open" (1969:2.3.)? Ainsi, iizuku signifierait: foyer, groupe res-
treint de gens apparentés. Iizukuru (avec suffixe réversif transitif) signi-
fierait: groupe étendu, amplifié. 
L'opposition entre 'descendants de l'eau' et 'descendants du feu' se-
rait connue chez tous les Salampasu et chez beaucoup de Ubala, mais elle 
serait particulièrement forte chez les Salampasu du sud (141). Selon GUIL-
LOT (1958), "il y a à cette légende une signification profonde, à savoir 
que celui qui désire s'installer sur la terre d'autrui, doit d'abord obte-
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m r le feu du propriétaire de la terre, ce qui équivaut à l'autorisation 
d'installation" (142). Jusqu'aujourd'hui, les deux groupes restent ennemis 
jurés; les descendants du feu, minoritaires et vivant sur la colline, con-
sidèrent les descendants de l'eau, majoritaires et vivant dans le bas, com-
me stupides (CASIER,1944:2; BOGAERTS,1950:381). Voilà donc des oppositions 
similaires chez les Tukongo et chez les Salampasu: les "rouges" et les 
"descendants de l'eau", vivants dans le bas, nombreux, stupides, prosperes; 
les villages "sablonneux" des "descendants du feu", en haut, minoritaires, 
malins, pauvres... 
D'autres arguments nous permettent de rattacher la dichotomie Luyam-
bi/Ntsawu chez les Kongo et les Lwalu occidentaux à celle attestée plus à 
l'est. Il y a manifestement un rapport entre Luyambi, Lwalu et Luba. SERONT 
(1935) signale que les Kete Ama Lumba appellent les Salampasu de la rive 
gauche de la Luluwa Alwaye ou Alwalwa. DENOLF à son tour, dit que les Sa-
lampasu de la Luluwa et les Kete de Kalaala-Diboko sont appelés Baraye ou 
Aruwaye par les Kete de Mukooko et Mundembo. Or, les Aruwaye sont des BaJu-
baye, d'origine luba et songye (1954:103-106,696); comme les Baluwaluwa 
sont des Baluba-luba (ibidem:287): 
Alwaye = Alwalwa (SERONT) 
Aruwaye = Balubaye (DENOLF) 
Baluwaluwa = Baluba-luba (DENOLF)(143) 
Luyambi est-il un synonyme de Luba? Même en se référant à un fonds 
linguistique oriental (Aruwaye, Alwaye, Lwalu, Baluwa, Uruwa), le rapport 
n'est pas du tout établi, bien qu'il reste possible (144). Pourtant, de par 
leur profil culturel, les Luyambi peuvent être rattachés au groupe В de DE­
NOLF. Et plus spécialement aux Kawaye, c'est-à-dire "les gens de la plaine"; 
ceux-ci s'opposent aux Katempa ou "les gens de la forêt". Les deux groupes 
ont une initiation séparée et différente (DENOLF,1954:99-100). Les Luyambi 
vont également de pair avec les Ndoolo, car ils sont comme eux Luba-Loolo 
(ibidem:105) (145). Ainsi pouvons-nous corriger et enrichir le schéma éta-







En tenant compte des caractéristiques attribuées aux "gens de l'eau" 
et aux "gens du feu" des Salampasu, et des géotopes propres aux Luyambi et 







Mais là encore, on entre en conflit avec DENOLF. Il prétend qu'entre 
Lweta et Luluwa kapya ne signifie pas "feu", et que maye ne signifie pas 
"eau"; pour lui donc, les 'descendants de Kapya' correspondent aux Katempa, 
et les 'descendants de Maye' aux Kawaye (ibidem:111-112). Les Вела Kapia, 
dans l'optique de DENOLF, relèvent du substrat: il faudrait donc inverser 
notre dernière equivalence. L'argument linguistique de DENOLF n'est pas 
tout à fait fondé: il est vrai qu'on use - chez les Tukongo - d'autres ter-
mes pour eau (maashi) et feu (twiyi). Ce qui ne veut point dire que maye et 
kapya resteraient incompris dans la région, notamment du superstrat. Dans 
les deux cas, il s'agit de variantes linguistiques du même radical en ban-
tou commun (147). Nous estimons que la liste des équations, telle que nous 
l'avons complétée, cadre mieux avec l'interprétation des géotopes par les 
Kongo, les Lwalu occidentaux et les Salampasu. De plus, elle confirme, tout 







Qui sont alors les Luyambi? HAVEAUX ignore l'opposition Luyambi/Ntsa-
wu, et parle simplement d'immigrants luba. DENOLF est plus précis: selon 
lui, les immigrants de l'est sont les Bayembe de Kabinda et du Lomami (14Θ) . 
Ces Ba Nkole a Bayembe auraient fourni les familles dirigeantes à plusieurs 
empires: le pouvoir de Kasonga-Nyemba, Mutombo-Mukulu, Mutombo-Katshi, du 
Mwant Yaav, du Kanyok serait d'extraction Bayembe (DENOLF,1954:419,491). 
Partout où ils s'imposaient, les Bayembe introduisirent l'anthropophagie: 
ils sont "dépeceurs d'hommes" (Bayembe, bakuseya bantu)... 
"Kayembe Muluba Le Luba Kayembe 
Muafuke ku mutu est né plus haut, vers l'est, 
Кипи waluilangamu et immigré ici; 
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Вела kuotshi nkuni ceux-là ne se chauffent pas avec du bois, 
Mikolo ya bantu niototabo" mais ils se chauffent avec les jambes 
(ibidera:420) (149) des gens. 
Le récit des migrations de la région kongo-lwalu atteste de manière 
explicite que les Luyambi sont arrives "plus tard" dans la région, "dans 
leur dos", et qu'ils y ont introduit l'anthropophagie. Les Ntsawu leur at-
tribuent une anthropophagie sauvage; pourtant, tous les Kongo-Lwalu, Luyam-
bi et Ntsawu, sont unanimes pour décapiter et manger les prisonniers de 
guerre (150). Chez les Bindji également, plusieurs groupes se réclament de 
Nkole-a-Bayembe; ainsi, les Bashila Lungu auraient quitté Sanga-Lubangu 
"à la suite de conflits qui opposaient leur ancêtre, Kole a Baiembi, à son 
gendre, le Musongo Muiembi" (LESAGE,1941b). 
Le nom des Bayembe a survécu jusque sur le Haut-Kasayi. Chez les 
Tshokwe, les Tabi, les Kongo et les Lwalu, Kayembe désigne avant tout le 
chef "d'en haut". Lorsqu'on porte en tournée le nouveau Kalamba ("en haut", 
sur les épaules), on entonne la chanson suivante: 
"Kayembya, hoohooho Kayembe, 
Mwanangana waya" le Mwanangana a muri. 
De même dans l'initiation d'inspiration tshokwe: à la veille de la circon-
cision, et à la sortie du camp (un an après), les aînés entonnent le chant 
prometteur que voici: 
CHANTRE: "Kayembi 
Kayembe 
TOUS: Wemba ngoma, shili a kwete, shili a kwete" 
Tambourineur, tu me mets des bâtons dans les jambes. 
Qui plus est, les Luyambi, héritiers directs des immigrants de l'est, 
tirent très probablement leur nom de Muyembe. Les disciples luba des Ba-
yembe ont réussi à imposer leur nom à tous les riverains de la Kabelekese, 
Luyambi et Ntsawu: Uruwa - Aluwa - Aruwaye - Balubaye - Baluwaluwa - Balwa-
lu (151). 
Quant à l'époque de la migration des Bayembe, ou Luyambi, et quant 
aux itinéraires suivis, DENOLF ne se prononce pas (152). Ecoutons HAVEAUX: 
les Dinga, Mbala, Tabi "sont soumis à une hiérarchie de chefs baluba qui 
sont arrivés du sud en descendant le cours du Kasaï ou Luke au temps des 
grandes migrations Baluba. Leur migration aurait précédé et serait indépen-
dante de celle des Baluba de Kibinda-Ilunga, fondateur de l'empire des Lun-
da, à la fin du seizième siècle" (1954:31-32). VANSINA ne semble s'inspirer 
qu'à moitié de HAVEAUX, lorsqu'il affirme que la domination des Luba-Shanka-
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di daterait d'avant 1700 (1956:74). 
Que sont devenus les migrateurs? Au départ, les intrus sont esclaves, 
ou clients. Dans certaines instances, les esclaves réussissent à s'affran-
chir et à dominer les anciens maîtres, indirectement et 'latéralement' du 
moins. La défense du substrat est faible: ne dit-il pas donner le pouvoir 
aux esclaves, pour ensuite les tuer? Toujours est-il que les Luyambi noyau-
tent progressivement le substrat, physiquement - notamment grâce à 
l'alliance matrimoniale - et culturellement. Les Luyambi sont probablement 
responsables de l'insertion d'un profil dyadique dans le domaine politique. 
L'oscillation et l'opposition entre le pouvoir "d'en bas" et le pouvoir 
"d'en haut" portent leur marque. Plus tard, le modèle rund et la colonisa-
tion renforceront cette évolution amorcée par les Luyambi, et établiront 
définitivement le pouvoir "d'en haut": les entités politiques auront ten-
dance à devenir plus grandes, plus intégrées et plus centralisées aussi. 
La structuration de la société en 'moitiés', Luyambi et Ntsawu, est 
artificielle aujourd'hui, elle ne réfléchit plus que partiellement la dicho-
tomie ethnique initiale. On s'explique donc mal la ténacité de cette organi-
sation intrarégionale, surtout après l'établissement des Cheffenes par le 
colonisateur, qui ne tenait aucunement compte de cette dualité. La structu-
ration dyadique doit donc répondre à un besoin qui va au-delà des contin-
gences historiques. Essentiellement intellectuelle et signe, elle sanctionne 
l'identité. Identité qui ne s'acquiert qu'au prix d'elle-même, en s'alliant! 
Ne faut-il pas poser l'existence de l'Autre, en plus, héroïquement le dé-
fier, le mettre "en bas", le conquérir en prenant ses femmes, pour mieux se 
définir? Pratiquement, les groupes de référence - car, ils existent à plu-
sieurs niveaux, comme on l'a vu - permettent de consolider son propre grou-
pe et de remodeler les alliances si besoin est (153). Le fait que l'opposi-
tion entre Luyambi et Ntsawu se joue principalement au niveau rituel, dans 
les associations initiatiques et dans l'alliance hyperexogamique, prouve 
bien que tout se ramène actuellement à un 'potlach verbal', une manière de 
faire la guerre, sans en venir aux mains. 
3. LES REGROUPEMENTS REGIONAUX 
Nous ne pouvons pas indéfiniment étendre notre aire de recherche par 
une étude des régions culturelles africaines (154). Nous voulons, par con-
tre, signaler à l'attention du lecteur les quelques auteurs qui, explicite-
ment, associent les Tukongo dans leur regroupement régional. Les risques de 
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leur projet, tout limité qu'il soit, sont évidents, dans la mesure où ces 
auteurs restent prisonniers d'une ethnonymie dont on vient d'exposer la va-
leur toute relative. Aussi chaque regroupement reflète-t-il quelque peu le 
'point de vue', inévitablement restreint, de l'observateur; mais, dans une 
certaine mesure, le même reproche pourrait être adressé à l'auteur de ce 
travail (155). Et finalement, les critères de classification divergent sen-
siblement d'un chercheur à l'autre: tantôt on généralise en vertu d'une 
histoire commune, tantôt on invoque les similitudes linguistiques, parfois 
même on regroupe les peuples autour d'éléments géographiques unificateurs. 
CARVALHO fut le premier à lancer la formule des "peuples du Kasayi" 
(Povos do Cassai), qui connaîtra un certain succès dans l'ethnographie luso-
afncaine (1890:58). SANTOS DAVID entend par là les Tabi, les Kongo, les 
Bakwa Fuya, les Kete, les Pende, les Mayi, les Mbala, les Lwalu, les Bind]i, 
les Luluwa (1958:13). Il nous semble que l'auteur ait mclu dans ses "peu-
ples du Kasayi" quelques groupes résiduels en Angola même - par exemple les 
Luluwa -, sans tenir compte des affinités avec les homonymes se trouvant au 
Zaïre (156). MESQUITELA LIMA s'oppose à cette dénomination, car, dit-il, 
elle est géographique, et non ethnique (1964:17). Dénomination géographique, 
bien sûr, mais elle n'est pas sans mérite en l'occurrence, puisqu'elle in-
clut des peuples sur les deux rives du Kasayi. Les créateurs d'Etats à Ber-
lin se servaient des rivières pour limiter et séparer: l'ethnographie, et 
plus spécialement 1'ethnonymie, en ont durement souffert. La réalité montre 
plutôt que les cours d'eau 'jettent des ponts', qu'ils relient les rive-
rains: ils sont, avant tout, médiateurs, et la préfixation du terme "riviè-
re" (mukedi, mi-:3/4) l'atteste. Ainsi, à cheval sur la rivière Kasayi, on 

















L'historien des Pende, HAVEAUX, inscrit dans un même groupe un cer-
tain nombre de peuples ayant une migration commune. "Ces Badinga et leurs 
voisins, les Bambala du territoire de Luiza et les Batabua de l'Angola for-
ment un groupe tout à fait à part, provenant peut-être du Haut-Kwango" 
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(1954:31). Il s'agit là d'une annexion pure et simple à la migration pende, 
qui n'est nullement basée sur des informations fournies par les peuples im-
pliqués. Le récit des migrations des Kongo-Dinga et des Mbala renvoie sys-
tématiquement au levant (ku mbala ya mbalanga): il rend compte d'une véri-
table migration, du moins pour la partie Luyambi de la population. Or, com-
me on aura encore l'occasion de le constater, il n'est pas exclu que le 
substrat (Ntsawu) ait fait sien un récit des migrations qui relate les faits 
et gestes du superstrat (Luyambi). 
Le regroupement proposé par REDINHA, semble découler d'une donnée 
historico-politique, à savoir l'empire rund. Son groupe 'Lunda-quiocos' 
comprend les Tshokwe, les Rund du Shaba, les Rund méridionaux, les Tabi, 
les Mayi, les Kongo (1962:7,8). A ce groupe il rattache un certain nombre 
d'éléments appelés secondaires: les Kete, les Mbala, les Lwalu (ibidem:15). 
Les conceptions de quelques linguistes cadrent parfaitement avec le groupe-
ment rund-tshokwe, tel qu'il est proposé par REDINHA. Lisons GOEHRING 
(1970:220): "Les langues du groupe Tukongo se distinguent fortement du tshi-
luba et sont plutôt apparentées à la langue rund. Selon STAPPERS, c'est le 
cas du bulwalu, du bumbagani et du tshisalampasu (1952:53)" (157). 
Les pérégrinations de VANSINA, familier des peuples du moyen et du 
bas-Kasayi, méritent notre attention particulière. Initialement, il prévoit 
une 'Zone des Tukongo (VII)'. "Ils occupent les territoires de Mboi et de 
Luiza près de la Lueta ainsi que sur les rives du Kasal, des deux côtés du 
fleuve. Il s'agit de groupes appelés Tukongo ou Dinga, Lwalwa, Mbale, Mbaga-
m , Tabwa, auxquels nous proposons d'ajouter les Sala Mpasu à cause de leur 
ressemblance culturelle avec les Tukongo. Les Bind]i de Mboi tombent dans 
la Zone VI" (1956:72) (15Θ). VANSINA a-t-il emprunté l'étiquette à BITTRE-
MIEUX (193Θ), comme il l'a déjà fait en 1954 (cf.supra:1.1.2.)? Ou se se-
rai t-il référé cette fois aux voyageurs du dix-neuvième siècle, qui, à par-
tir de la Musumb, signalent des Tukongo dans les marches septentrionales de 
l'empire rund? De toute façon, pour reconstituer l'histoire de cette 'Zone 
V U ' , il se base sur HAVEAUX (1954:31-32). Initialement, la Zone aurait été 
occupée par les ancêtres des Kete-sud. Ensuite, "avant 1700, la zone VII 
semble avoir été occupée par des groupes venant du Haut-Kwango et du haut 
Kasaî. Ils auraient été soumis, toujours avant 1700, à la domination d'un 
groupe de Luba Shankadi venus du Sud (du pays Lunda actuel)" (1956:74). Un 
substrat 'kete' donc, submergé par deux vagues successives d'immigrants. 
En 1961, VANSINA revoit la position prise en 1956. Il intègre mainte-
nant les Tukongo dans la 'sous-région du Kwilu' (159), qui, elle, fait par-
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tie de la 'région des Savanes Méridionales', tout cela dans la 'zone atlan-
tique' (1961:45,carte 2). Au fait, il s'agit là d'une élaboration de la po-
sition antérieure, basée, rappelons-le, sur les trouvailles de HAVEAUX (Haut-
Kwango). VANSINA rejoint aussi, partiellement du moms, DENOLF [Andengo, 
1954:520,593). Déjà en 1956, il avait avancé des arguments linguistiques, 
en soulignant la parenté des langues de la zone VII avec celles du haut 
Kwango et haut Kwanza (1956:83). Pourtant, GUTHRIE classe la langue salam-
pasu dans le groupe luba (L51) (1967:54-56). BRYAN insère dans ce groupe, 
avec la langue salampasu, le lwalu, le mbala, le bindji (1959:73). Cette 
fois-ci, clairement, VANSINA fait abstraction des influences orientales 
dans la région des Tukongo, représentées par les Luba-Loolo (160). 
En 1966, enfin, il se rallie, pour ainsi dire, à la position de RE-
DINHA: Bindji, Lwalu, Salampasu, Kete-sud, Mbala sont désormais classés 
dans la 'région Lunda' (1966:175-185). "Les langues parlées dans la région 
sont bantoues et appartiennent soit au groupe lunda-cokwe, soit à celui des 
Mbagani, qui pourrait être plus proche du lunda septentrional qu'on ne l'a 
pensé" (ibidem:176). 
Tous les auteurs susmentionnés se refusent à prendre en considération 
la dualité intra-ethnique fondamentale dans la région: c'est là le princi-









































superstrat minoritaire (Luyambi), d'origine orientale, couvrant et jouxtant 
le substrat (Ntsawu). Ce dernier, plus que le superstrat, pourrait avoir 
des affinités avec les civilisations occidentales. Mais, et cela est impor-
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tant, le substrat se dit, aujourd'hui, d'origine orientale, tout en ignorant 
ses véritables origines. Nous comptons principalement sur la linguistique -
et éventuellement l'archéologie - pour apporter de nouveaux éléments dans 
ce débat. Or, il faut bien le reconnaître, les études linguistiques dispo-
nibles prêtent à confusion. Déjà avant VANSINA (1956:83), MERCKX avait rat-
taché les langues bindji et Iwalu aux Kongo de la côte atlantique (1948:1). 
MATTELAER, en 19b3, avait inclu les Pende, les Lwalu et les Mbala dans 
l'ethnie kongo: "ces deux peuplades de 1'entre-Kasaî-Lueta (Lwalu, Mbala) 
furent séparées de l'ethnie Bakongo par l'invasion Batshok venant du sud et 
par celle des Lulua-Babindji venant du nord-est". GUILLOT, à son tour, avait 
rattaché les Salampasu au sud-ouest, également pour des raisons linguisti-
ques (1955,1:24-25). GUTHRIE-BRYAN classent le salampasu, le lwalu, le mba-
la, le bindji dans le groupe luba (L51). STAPPERS dissocie le lwalu, le 
mbagaani et le salampasu du groupe luba, et les rattache au rund (zone K) 
(161). BARRETEAU et BASTIN (1978) laissent le lwalu, le bindji, le mbala 
dans la zone L, et mettent le salampasu, et la rive gauche de la Luka dans 
la zone K. Finalement, MEEUSSEN (1980b) découvre dans les langues bindji et 
lwalu des traits qui rappellent la langue kongo de la zone H, dont géogra-
phiquement elles sont très éloignées. A partir du nord-ouest, des langues 
de zone В enfoncent un coin entre la zone H et le moyen-Kasayi; à partir du 
sud, la zone К monte et rejoint le coin B. Si l'hypothèse de MEEUSSEN se 
confirme, et notamment pour d'autres langues, telles le mbala et le salam-
pasu, notre substrat ntsawu serait bel et bien d'origine occidentale, en 
dépit des références systématiques vers l'est. Si, en outre, on trouvait 
quelque chose de semblable pour la langue wongo, alors l'hypothèse de BIT-
TREMIEUX et HAVEAUX concernant le rapport entre Wongo et Kongo deviendrait 
immédiatement plus crédible. 
BINDJI LWALU MBALA SALA 
GUTHRIE-BRYAN L L L L 
STAPPERS К К К 
BARRETEAU-BASTIN L L L L 
MEEUSSEN (H) (H) 
Pour clôturer cette section, nous ne pouvons pas ne pas rappeler BAU-
MANN, qui, nullement spécialiste de notre aire de recherche, a au moins eu 
le mérite d'entrevoir des alluvions ou nappes culturelles successives. Il 
les étend, bien sûr, à l'ensemble de son 'cercle culturel du Sud-Congo' 
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(1948:170-191). La couche sous-jacente serait constituée d'éléments ouest-
afncains "à matriarcat". Sur cette base s'étend la civilisation 'rhodé-
sienne', liée indirectement à la civilisation chamitique orientale ou éthio-
pide, qui a donne une impulsion puissante à la formation d'Etats. En outre, 
BAUMANN n'omet pas de signaler une forte contribution, par l'entremise des 
Songye - ceux que DENOLF appelait Bayembe -, de la civilisation paléonign-
tique du nord, essentiellement patrilineaire (ibidem:190). 
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Chapitre I I 
L E T E M P S 
A travers le récit des migrations des Tukongo nous verrons comment la 
diachronie est subsidiaire de la synchronie, en d'autres termes, comment 
les faits présumés historiques articulent l'espace, et notamment l'habitat 
actuel. Nous retracerons ensuite l'histoire régionale, l'histoire propre-
ment dite. Précoloniale d'abord: à propos des Tshokwe et des Rund et de 
leurs contacts avec les Tukongo, quelques faits sont historiquement éta-
blis. Coloniale ensuite: quel accueil les Tukongo réservent-ils au commer-
çant, à l'administrateur et au missionnaire, qui cherchent à s'implanter 
entre Kasayi et Luluwa? 
1. LE TEMPS MYTHIQUE 
En 1971-1972, nous avons enquêté auprès de vingt-sept groupements sur 
leurs origines lointaines: dix-huit groupes Iwalu, cinq groupes mbala, deux 
groupes twa, deux groupes kongo-dinga nous ont raconté leur grand 'trek' 
(shikatukilu) (162). En juillet 1972, nous avons enregistré le récit des 
migrations de Kalaadilu-ka-Mwilu, Lwalu de lyamvu; pour cette étude, nous 
nous référons à sa version (163). 
1.1. Hors de la région Tukongo (vs. 1-3) 
Ils sont venus de "là où le soleil se lève" (ku mbala ya mbalanga), 
plus précisément de Kasonga Nyemba, musongo a baatu, Nsanga a lubambu, 
Nsanga a lubanga, nsanga a muutu. Kusóngo: montrer, révéler, créer, innover, 
façonner, sculpter; musongo: (a)(ba-): celui qui façonne, créateur, sculp-
teur; {Ъ)(ті-)·. origine; musongo a baatu: l'origine, la création des hommes. 
Parfois on confond musongo et Kasonga: on a noté une fois Musongo Nyimbo 
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(164) . 
Les Tukongo expliquent le substantif nsanga par le verbe kusanga: ral-
lier, disséminer. Pour eux, il s'agit donc d'un centre de diffusion et de 
dispersion: à partir de ce 'village' d'origine (165), les hommes se sont 
éparpillés (nsanga a muutu). Nous devons pourtant mentionner l'explication 
donnée à l'est et au nord, en dehors de notre aire de recherche: là, lusan-
ga désigne le chêne d'Afrique, Chlorofora excelsa. Bent. & Hook. Pour 
PRUITT, mais il ne nous a pas convaincu, "nsangu (tshiluba) et musong dun-
da) renvoient au même radical, le nom d'une espèce d'acajou" (1973:38). 
Lubanga: éloquence; lubambu: éclat de bois, sortant de l'arbre après qu'on 
y ait pratiqué une entaille (166). Les lubaphones entendent par -banga: 
commencer, préparer, faire des préparatifs (DE CLERCQ,1960:20; et MEEUSSEN: 
"-bang-, to begin",1969:4.3.). Ils diront, par exemple: dxiba didi dibanga, 
le soleil se lève. Cette explication nous paraît intéressante puisqu'elle 
nous rapproche du radical protobantou -bá-: to dwell, to be, to become" 
(MEEUSSEN,1969:4.5.). 
Treize groupes sur vingt-sept mentionnent un lac sur le parcours de 
leurs ancêtres. Certains, notamment les Mbala, l'identifient comme le lac 
Mwangala-Numba, situé entre Luiza et Masuika (cf. carte 2). D'autres, dix 
groupes, parlent du lac Munkamba (167), situé à mi-chemin entre Kananga et 
Mbujimayi: ils emploient d'ailleurs une forme lubaïsée, dijiba dya Munkamba 
(carte 3). Notre narrateur dit "qu'il y a là-dedans des noix de palme" fmu-
nka-mba), c'est-à-dire que des palmiers se dressent au milieu du lac - allu-
sion à l'arbre cosmique. On entend plus souvent que le lac entoure un chêne 
africain. L'eau du lac est réputée claire et thérapeutique. Elle rejette 
tout corps étranger sur la rive, et de tout ce qu'on attrape comme poisson, 
on est censé en remettre une partie (168). 
Des Kongo-Dinga ont cité "le lac immense vers le rocher étalé par 
terre" (lujiba Iwa kanda emanyï (dya) mwala a nei); et dans le rocher les 
empreintes des pieds de Dieu (lutambi Iwa Ndzambi) et des pattes du chien 
qui l'accompagne (ikata dya mbu) (169). Les Kandunda affirment que ces mê-
mes empreintes peuvent être vues à Nyimbi, les chutes de la Luka (170). 
Certains narrateurs intercalent un récit sur la "tête de l'antilope" 
fmutu mwa ngulungu). Dans une partie de chasse collective, quelqu'un attra-
pe une antilope harnachée. D'office, la tête revient à celui qui trouve ou 
qui touche le premier le gibier (171). Or, cette fois-ci, contrairement à 
la règle, d'aucuns exigent que la tête de l'antilope soit également parta-
gée . 
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Un autre récit rarement relaté est celui de Kabundi, la mangouste 
naine (Calerella ochracea). Lusala (Iwa Nkoko) et Lubundi (Iwa Ntaka-a-
Ulamba) du village Mwila-mwa-Makulu-ya-Nsaala ("Brousse entre le village 
abandonné et le village habité") se lient d'amitié, en promettant d'échan-
ger leurs épouses. Lusala réussit, Lubundi échoue, car la femme de Lusala 
refuse. Dans une plaine incendiée, la femme de Lubundi attrape une mangous-
te naine. Lusala qui semble la considérer comme son épouse, lui arrache 
l'animal. Furieux, Lubundi poursuit Lusala et le tue. 
L'un ou l'autre de ces épisodes aurait provoqué la séparation des "en-
fants de Mbuyi" (baana ba Mbuyi) et des "enfants de Mpika" (baana ba Mpika). 
Mbuyi et Mpika, deux jumelles, ancêtres des hommes. La soeur jumelle qui 
"désigne le moment où la différence, alliance et parenté, culture et nature, 
tend vers zéro"; une de toute la gamme de formules que l'humanité a imaginé 
pour interdire l'inceste, entre la soeur d'une part et l'être androgyne ini-
tial d'autre part (ORTIGUES,1966:81). Kalaadilu cite les "descendants de 
Mbuyi" que voici: Luba, Mbala, Lwalu, Kete, Tshokwe, Pende, Kongo, Ndjembe, 
Leele, Lwena, Ngombe, Tabi (172). Quant aux "descendants de Mpika", Kalaa-
dilu avance les Salampasu et les Luluwa (voir Annexe I, vs. 59, 60). D'au-
tres informateurs ajoutent les Bindji, les Kanbulu, les Fuya... en somme, 
les peuples du nord. Pourquoi alors les Salampasu seraient-ils "enfants de 
la jumelle puînée"? A-t-on voulu simplement se désolidariser de ceux qui in-
carnent, aux yeux des étrangers, toute la 'sauvagerie' de la Zone de Luiza? 
D'autant plus que le nom Salampasu est à l'origine étranger aux peuples du 
Haut-Kasayi? Nous avons néanmoins l'impression très nette que la subdivi-
sion en deux camps ennemis traduit les alliances au moment de l'indépendan-
ce politique en 1960. En 1962, les Salampasu ont tenu tête aux Luba de Mbu-
jimayi, ce qui n'a sûrement pas plu aux riverains du Kasayi. D'un autre cô-
té, il est probable que les alliances de 1960 s'expliquent, partiellement 
du moins, par des affinités plus anciennes et plus fondamentales, telles 
que la solidarité entre peuples lundaïsés, entre tous ceux qui tôt ou tard, 
et de loin ou de près, ont trempé dans cette grande aventure étatique d'ori-
gine orientale. Là encore, les Salampasu font, en quelque sorte, piètre fi-
gure, car ils ont repoussé toutes les tentatives de conquête de la part des 
Rund (173) . 
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1.2. La tour des mortiers (vs. 4) 
En deçà de la rivière Luluwa, plus particulièrement à la source de la 
Kanji, notre narrateur Kalaadilu localise la construction d'une tour par 
les ancêtres, entreprise qui se solde par un échec (174). Comme dans d'au-
tres régions, les Tukongo sont intrigués par les accidents de terrain, plus 
ou moins naturels. Kalaadilu explique qu'entre Sakatela et Sampika, près 
d'un bosquet, on peut toujours voir les trous et les rigoles creusés par 
les constructeurs de cette tour (175) . 
Comment procédait-on? On construisait la tour avec des arbres et des 
lianes (kununga mibangala), ou bien, on amoncelait des égrugeoirs (kununga 
bidimyi) . Dans le second cas, on superposait les mortiers le long de 
sticks auxquels ils étaient liés, en emboîtant dans l'orifice du mortier 
inférieur le pied du mortier supérieur (176). 
Faisant de ce récit un véritable conte étiologique, les Kete de Ka-
vweta et les Bind]i expliquent que depuis l'écroulement de la tour, ils ont 
commencé à utiliser des égrugeoirs couchés (177) . Quant au but de la con-
struction, Kalaadilu dit: "Allons au ciel, de cette terre nous savons tout, 
or ce ciel là-haut, est-ce qu'on ne peut aller le reconnaître"7 Ailleurs 
dans la région, il s'agissait d'aller cueillir le soleil et la lune pour 
les emmener en promenade (178), ou encore de réaliser une rencontre avec 
Dieu. 
Les incidents de ce genre provoquent toujours la mésentente entre les 
hommes. La dispute pour "la tête de l'antilope" avait créé la subdivision 
entre descendants de Mbuyi et descendants de Mpika. D'aucuns lient l'inci-
dent de la tour effondrée à la dichotomie Luyambi/Ntsawu: certaines famil-
les auraient connu plus de victimes que d'autres. Chaque fois, au lieu de 
strates superposées dans le temps, les ruJcongo proposent une segmentation 
synchronique en groupes 'égaux et opposés'. 
1.3. Occupation de la région (vs. 5-22) 
Les traversées des rivières jouent un rôle important dans ce récit, 
des "deux Lubilashi" (179) jusqu'au Kasayi: en effet, le 'trek' va d'est en 
ouest, et il croise les cours d'eau qui vont, grosso modo, du sud vers le 
nord. La route est jalonnée de 'ponts', qui sont substitués aux faits his-
toriques, ignorés du reste (180). 
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On se sert de différents types de 'ponts' pour traverser les cours 
d'eau. Il y a d'abord les radeaux (maatu ma matuutu) (181), pour passer les 
larges rivières (dans la version Kalaadilu: la Luluwa, la Lweta, la Kabele-
kese). Ensuite, on connaît, jusqu'à ce jour, les "traverses" (mikoko, lutan-
tu Iwa mibangala): il s'agit de troncs d'arbre, jetés dans les cours d'eau 
de modeste envergure. On traverse les rivières en marchant sur les troncs, 
qui, au milieu de la rivière, sont souvent immergés. Parfois, pour prévenir 
les glissades, on tend une liane d'une rive à l'autre (182). On dit des Twa, 
qui ont la réputation d'avoir guidé les migrateurs et surtout de les avoir 
aidés à passer les rivières, qu'ils jetaient, miraculeusement, les arbres 
des rives dans l'eau. Après leur passage, les arbres se redressaient. 
Finalement, un dernier type de pont: le pont de lianes (shilalu, ma-
tamba, kajila) , suspendu au-dessus des rivières étroites. On peut distin-
guer deux sous-types. Le sous-type simple (mishimbu) consiste en deux lianes 
superposées: l'une est réservée à la marche, l'autre sert de guide et d'ap-
pui aux mains. On le trouve là où la rivière est particulièrement dangereu-
se, pour permettre aux chasseurs et aux pêcheurs d'atteindre l'autre rive. 
Le sous-type classique ("shilalu sha nkanga ya mapanda ya mabondo) consiste 
en de nombreuses lianes entrelacées: il s'agit d'un passage public, ouvert 
aux femmes et aux enfants. 
Remarquons que Kalaadilu ne mentionne même pas les Twa, ceux qui gui-
daient et précédaient les migrateurs. Et même dans les autres versions, on 
fait peu de cas de ces présumés pygmoîdes. Leur seul rôle consiste à 'jeter 
des ponts', c'est-à-dire à ouvrir la région et à accueillir les immigrants, 
comme s'ils n'étaient pas intéressés dans l'occupation exclusive des terres 
(183). En 1973, ils étaient environ 280, organisés en deux groupes: d'une 
part, chez les Ndaji, le village Murai, d'autre part, chez les Shilunda, les 
villages Mbumba, Katwala, Museravu, Baatu-Kalaala. 
L'osmose entre les Twa et les Lwalu environnants est remarquable. Les 
Lwalu de lyamvu par exemple, ont incorporé des éléments twa de Mumi: c'est 
notamment le cas des Bushi kwa Byasanyï de Nzambi, des Biishi kwa Mudya-
nganji de Shipanga, des Bushi kwa Mwadeeke de Nswanyï. Les Twa de Mumi 
s'identifient par le même sobriquet que certains Kandunda: Bushi kwa Ka- * 
bwesele (cf.supra:1.2.1.2.). Entreprise étonnante alors que celle d'un Twa 
nommé Kafulu (Kamwanza-Byala), qui, depuis 1960, fait des efforts pour réu-
nir tous les villages éparpillés des Twa en une Chefferie autonome, à 
l'écart des routes. Conscience tribale et tnbaliste de gens qui tendent à 
assumer un nom et une identité historique largement dépassés par l'évolution 
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Voici la devise de tous les Twa de la région: "Twa le Guide, fouillis 
de branches, moi qui ai vu les fruits de mbidi, cueillis au sommet à Kasem-
vu et Bandyeka" fMutu Kasoonyï ma Mbumba ma Ntamba, ami yaamonyiyi mbidi ku-
bukula ku mpata a Kasemvu ya Bandyeka) (184) . Les Lwalu disent à leur sujet: 
"Gens de la disparition miraculeuse, du champ de mais en savane, ceux qui 
brûlent l'osier avec lequel on fabrique les paniers" CBaatu ba nsama, ba ku 
mboolo, baka shibamba sha mitonga mya nkoji) (185). Toutes les ressources 
du Twa mythique sont exposées ici: il est insaisissable, spécialiste de la 
battue sur savane brûlée, tout en pillant les champs de l'agriculteur. Les 
Mbala disent: "Les Twa ne cultivaient pas, ils s'y sont mis avec honte" 
(Atwa adimanga ba, adimina nyishmu). 
Les Tukongo font des Twa les héritiers des nains aux cheveux rougeâ-
tres, vivant dans les termitières (Tundolo a matuba) (186). Etres extrême-
ment susceptibles au sujet de leur taille, semble-t-il. Lorsqu'on les ren-
contrait en route, il fallait dire les avoir vus de très loin. Une fois 
tombés, ils se relevaient difficilement, car leur tête était trop grosse. 
Alors, au lieu de rire, il fallait les aider à se redresser, avec respect 
et en chantant. Tous ces préjugés, bien sûr, se retrouvent identiques sur 
de très larges étendues (DENOLF,1938; STRUYF,1948:357). Entretemps, il faut 
bien admettre que les nommés Twa d'aujourd'hui n'ont plus rien de pygmoïde. 
Et là où d'aucuns leur attribuent une langue propre, il y a lieu de se de-
mander s'il ne s'agit pas tout simplement de particularités dialectales. -
En ce qui concerne les Twa, l'écart entre mythe et réalité est désormais 
considérable. 
Quinze groupes sur vingt-sept citent Kaya ya Mukungu comme étape obli-
gée dans la migration vers l'ouest. Selon Kalaadilu, Kaya serait la forêt 
enveloppant la source de la Malamba près du poste d'Etat de Lueta. Mukungu 
serait le grand arbre émergeant de cette forêt, connu de tous les Lwalu et 
Mbala, puisqu'il est visible de très loin (187). Les Baka Mukishi vivant 
près de cette forêt nous ont donné les précisions que voici. Ils appellent 
cet arbre: mutondo-hrenge, ou encore, kanunga (188). Ses feuilles se dres-
sent en direction du soleil, tout en suivant sa trajectoire; tout insecte 
qui s'approche de l'arbre, tombe et meurt. Par temps venteux, l'arbre vrom-
bit, mais il ne pleut jamais dans les parages. Sur la route qui passe à 
côté de l'arbre, les voisins ont souvent entendu des bruits de voitures, 
même vu leurs phares allumés: ils se sont approchés, plus rien n'était là 
(189). DENOLF a repéré l'arbre wenge chez les Nkundo: l'arbre en question 
est de l'espèce Milletia Laurentu (1954:486-487). 
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1.4. L'assimilat ion des Katnilu (vs. 23-53) 
Tout ce qui précède relève du patrimoine régional. Kalaadilu entre 
dans le vif du sujet lorsqu'il aborde la genèse des alliances locales. Dans 
1'entre-Luka-Luwatshi-Kabelekese se sont définitivement installés les ancê-
tres des Kete de Kavweta, et des Lwalu de lyamvu et de Kazanza. "Dans leur 
dos" arrivent des gens qui se disent "Shibala-Bala, le Mbala voleur, avec 
un panier et des carquois pleins de pointes de flèche, les unes à lancer, 
les autres à monter [sur les tiges]" (Shibala-Bala, Mumbala mvrimbu, mwishi 
kascnge ka misaka raya mpunza, mapunza amana ya kusotoolo, amana ya kulumbi-
ka) . Ce sont les ancêtres des Kabulu de Lumpungu (190). 
Poursuivis par les Kateete, chez qui ils se sont adonnés à l'anthro-
pophagie, les Kabulu offrent leurs services aux autochtones, pour avoir la 
vie sauve. Les Kavweta, lyamvu, Kazanza acquiescent et achètent les Kabulu, 
qui deviennent ainsi leurs esclaves. Plus tard, les Kabulu réussissent à 
se libérer par l'astuce. Ils cachent le cadavre d'un des leurs, Munsawu-a-
Makengu, dans un coin de brousse qui doit être incendié. Au lieu d'exiger 
les coupables pour exécution (baswiku), ils revendiquent des plaines. C'est 
le début de l'autonomie des Kabulu, et de leur hégémonie sur les autoch-
tones. 
Les Kabulu, autrement dit les Shibala-Bala, sont reconnus civilisa-
teurs de l'entre-Luka-Luwatshi-Kabelekese. On raconte que les ancêtres des 
Kavweta, des Kazanza et des lyamvu portaient un cache-sexe en écorce battue 
(shaapila), qu'ils ne rasaient pas les poils pubiens, et avaient les ongles 
longs. Ils travaillaient les champs avec un épieu ou bâton fouisseur (muso-
kolo), et transportaient les fardeaux dans une hotte (191). Les nouveaux-
venus auraient introduit les moeurs anthropophages, l'étiquette de table, 
la toilette corporelle (tatouages et dents taillées), la métallurgie du 
fer, de nouvelles cultures (manioc, mais, arachides). - Tout ceci fait preu-
ve d'une remarquable conscience culturelle. Comme on pouvait s'y attendre, 
la culture est bipolansée: la culture primitive (la 'nature', pourrait-on 
dire) est le fait des Twa, ou des Ntsawu; toutes les innovations (la 'cul-
ture' proprement dite) sont attribuées à quelque superstrat, souvent aux 
derniers-venus. 
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1.5. Le shikatukilu comme source documentaire 
Dans les récits de migration on ne fait pas de l'histoire événemen-
tielle: rien là-dedans qui puisse confirmer ou infirmer les datations de 
HAVEAUX (1954:31-32) et de VANSINA (1956:74). Aucune des vingt-sept narra-
tions ne contient une allusion aux invasions tshokwe, pourtant relative-
ment récentes. Normalement, on n'aborde pas le problème de l'occupation 
européenne: Kalaadilu en parle, en partie pour faire plaisir à l'enquêteur, 
en partie parce que les premiers Européens, "Ditoonyï ya Ngulumingu" (192), 
se sont précisément installés sur les terres des groupements impliqués, et 
ont, de ce fait, marqué leur temps et leur espace (193). 
Dans la première partie du récit, on a affaire à un amalgame de my-
thèmes qui sont placés le long d'un axe est-ouest. Après examen des vingt-
sept relations, on est bien obligé de constater l'absence totale de régula-
rité dans l'agencement temporel et spatial des mythèmes. Certains sont 
omis, purement et simplement: aucune version ne présente tous les thèmes 
inventoriés dans la région (194). Leur ordre de présentation change au gré 
de l'inspiration. Souvent, les mythèmes se confondent. Kasonga-Nyembo, par 
exemple, devient Créateur (Musongo); Nsanga-Lubangu est situé au lac Mun-
kamba; l'arbre cosmique se retrouve alternativement à Nsanga-Lubangu, au 
lac Munkamba, à Kaya ya Mukungu. 
Il est vrai que la plupart des mythèmes ressortissent à un patrimoine 
très largement régional, même linguistiquement parlant. Toute tentative de 
concrétisation et d'agencement spatio-temporel mène inévitablement à des 
identifications hasardeuses, dans ce sens que les informateurs intrapolent 
dans l'espace culturel exigu qui est le leur. Le chêne africain (lusanga) 
de Nsanga-Lubangu devient un lieu de réunion et de dispersion (kusanga), 
où l'encoche dans un arbre doit symboliser l'unité primordiale sous l'égide 
du père (lubambu). Or, dans le lac Munkamba réapparaît l'arbre cosmique 
(mu-nka-mba). Les "traces de Dieu" sont retrouvées aux chutes locales. La 
"tour des égrugeoirs" est érigée près des ruines de quelque activité hu-
maine (195) . 
Tout cela porte à croire que les différents mythèmes répètent toujours 
le même message, qu'ils explicitent une seule et même idée fondamentale, 
hantise de la première humanité. Les incidents qui jalonnent la "mauvaise 
route" (shikatukilu shibi) (196), doivent nous rappeler l'impossibilité de 
l'endogamie et de l'existence autarcique, et la nécessité historique de 
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l'ouverture sur l'extérieur. Conflit donc entre l'union, les forces centri-
pètes, et la désunion, opérée, initialement et idéalement, par mitose (197). 
Que dire d'abord des nombreuses traversées de rivières? L'histoire sociale 
est celle des alliances ou "amities" hyperexogamiques (bu-ndzadi), une suite 
interminable de 'ponts' ]etes vers l'étranger (ndzadi: riviere; voir note 
645) . 
Le récit de Kabundi traduit remarquablement la dialectique ancestrale. 
L'échange des épouses rappelle l'échange des soeurs, extrêmement vulnérable: 
le moindre accroc fait éclater le pacte et disperse les amis (19Θ). Sans 
doute, l'échange restreint se situe dans le prolongement de l'union et de 
l'éclatement du couple gémellaire primordial, Mbuyi et Mpika. A cet égard, 
le village où a lieu l'échange des épouses, est significatif: le lieu de 
l'échange, et du mal en l'occurrence, est la 'brousse' (Mwila-mwa-Makulu-
ya-Nsaala). Qu'il s'agit d'outrepasser en réalisant une entente entre 'don-
neurs de femme' (makulu) et 'récepteurs de femme' (ntsaala). 
L'arbre géant et la tour font un. Rappelons-nous que les Baka Mukishi 
de Kakele appelaient leur arbre kanunga; kununga signifie superposer. Or, 
superposer équivaut à se multiplier, mais dans un sens endogamique. Le ver-
be kununga s'applique à la parenté directe, à une filiation utopique, une 
'filiation germinale intensive', non exogamique (CEYSSENS,1981:87,note 30). 
Arrogant est le père qui se multiplie "vers le haut", qui monopolise sa 
progéniture: or, "ceux qui ont superposé, sont-ils arrivés? et toi, abouti-
ras-tu?" (Abaanunymyi, abayeeci? Yeeyi waakayeete?). L'alternative est de 
procréer pour "étaler par terre", pour ramifier "comme les orteils du pied", 
"comme les bras d'une rivière", "comme le plant de courge" (shmymgu shaa-
tanda). On semble favoriser donc une parenté collatérale, ouverte par l'al-
liance matrimoniale: voilà la praxis, voilà le comportement idéal (199). 
Inévitablement, horizontalité et verticalité jouent également au niveau du 
pouvoir. Kasombo-ka-Mwan(d)za est Nunga ya Nungakeese, le "superposeur ou-
trancier", qui n'arrête pas d'annexer de force les gens: les vassaux sont 
priés de "verser" continuellement. Sans égards pour les sujets, son ambi-
tion est de se maintenir "en haut". Par contre, le chef "d'en bas" essaye 
d'attirer les clients (biloolo), notamment en leur offrant des femmes (200). 
- Voilà pour ce qui est de ce que d'aucuns appelleraient "l'histoire publi-
que" ou "l'histoire idéologique" (BALANDIER,1967:25-26). 
La seconde partie du récit, celle qui se déroule dans l'habitat ac-
tuel du narrateur, est plus directement utile sur le plan documentaire. Plus 
rapproché dans le temps et dans l'espace, le récit se développe de manière 
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cohérente, et il est relativement aisé d'en tester la véracité, ne fût-ce 
qu'en recourant à une confrontation avec les Kabulu. Histoire "privée", 
cette seconde partie n'en est pas pour autant "objective". Elle relate la 
genèse du dualisme auto-écologique qui caractérise toute la région Tukongo. 
Continuité thématique donc du debut à la fin du récit: la désunion créatri-
ce d'histoire et de société! 
Quels sont les faits à retenir? Les Ntsavm sont les premiers occupants 
de la région, par rapport aux Luyambi. Les Luyambi se sont imposés politi-
quement, et les Ntsawu les perçoivent comme civilisateurs ... et comme es-
claves. Rien dans le récit ne nous permet de dater l'arrivée des Kabulu. 
Rien de précis non plus sur l'origine des Ntsawu: ils prétendent être venus 
de l'est, eux aussi; et effectivement, aucune allusion à l'ouest m au nord 
(Wongo, Dzing...) n'apparaît. Est-ce une rationalisation de la part d'un 
substrat, physiquement et culturellement assimilé par le superstrat? Dans 
ce cas, hypothétique, on n'a pas nécessairement affaire à des migrations 
fort espacées dans le temps. Car, franchement, les niveaux de civilisation 
attribués aux groupes impliqués sont trop différents pour être crédibles. 
Donc, même en ce qui concerne la seconde partie du récit des migrations, 
l'histoire est pleinement structurale, et on aurait tort de prendre au pied 
de la lettre ce qui n'est qu'un raccourci mythique. Raccourci mythique, où 
le temps doit justifier l'organisation de l'espace, où il s'agit d'opposer 
les uns, un substrat composite (Twa, Ntsawu), aux autres, un superstrat 
tout aussi diversifié (immigration progressive de Luyambi) (201). 
2. LE TEMPS HISTORIQUE 
2.1. Le contact avec T'empire rund et les peuples 'médiateurs' 
Bien que les Kongo-Dmga ne relatent aucun contact direct avec les 
Rund, VERHULPEN signale le passage chez eux de Kinguri, le fondateur présu-
mé du royaume d'Imbangala (202): vers 1600, "Tshinguli traversa la Luiza, 
la Lulua (vers Tshala), le Kasai (près de Mboko), [ ...] et se rendit chez 
les Portugais où il fonda le royaume d'Imbangala" (1936:146). 
LEITÄO parle d'une campagne en 1755 contre les "Malagis", Kongo de 
Malaji sur la rive droite du Kasayi (203), et qui finit mal pour le Mwant 
Yaav (1938:26): il s'agit d'ailleurs du Mwant Yaav Mukaz (204). DENOLF at-
tribue le meurtre de Mukaz aux Kongo de la rive gauche, "les Badinga de Ka-
bale et de Kashina" (1954:499,279). L'auteur, qui ne semble pas connaître 
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les Kongo de Malaji sur la rive droite, ne se trompe qu'en partie: a en 
croire la tradition orale tabi, le responsable serait en fait le lignage 
des Baka Mbwczu. Voici un extrait d'une chanson de deuil, makumbi (205), 
réservée aux notables: 
"Muka Mbwezu (munwanyï) (mumbanji), 
Le Mbwezu méchant, 
ayi wajaha Nkanza, 
toi qui as tué Nkanza, 
nilongo yenza ya mwanyï; 
les conséquences fâcheuses arrivent en plein jour; 
Muka Mbwezu waatota". 
le Mbwezu, c'est sa fin. 
Durant la seconde moitié du dix-neuvième siècle les Tshokwe déferlent 
vers le nord. BUSTIN situe les Tshokwe sur 10° LS en 1850, sur 9° à la fin 
des années '50, sur 8° en 1866 (1975:27-31). Le centre de l'empire rund est 
envahi à partir du règne de Mbumb Muteb a Kat (1874-1883), et succombe com-
plètement dans les années 1885-1888. En 1880 déjà, Mai-Munene était tombée 
aux mains des envahisseurs (HAVEAUX,1954 : 29-35) (206). 
PRUITT estime que l'actuelle Zone de Luiza est attaquée par les Tshok-
we vers 1890 seulement (1973:263) (207). Or, dans une publication de 1889 
déjà, CARVALHO parle des Tshokwe qui, venant du sud, s'attaquaient aux "Re-
te de la Kabelekese" sous le Mwant Yaav Mbumb (1889:30,35). DUYSTERS con-
firme les raids chez les Tupelekese, mais "l'invasion fut arrêtée par les 
terribles Asalam Mpasu" (1958:94). WILMET croit également à une plus grande 
sécurité de la rive droite: "les guerriers armés de fusils à pierre sèment 
l'effroi dans le sud du territoire de Tshlkapa. Leur marche en avant refou-
le devant eux les populations qui habitaient ce territoire, et l'on voit 
notamment les Lwalwa chercher refuge vers l'est, c'est-à-dire dans le ter-
ritoire de Luiza" (1958:323). Sans doute, des villages entiers sont passés 
sur la rive droite de la Luka, à l'occasion des raids. Mais il n'est pas 
vrai que 'les Lwalwa' habitaient sur la rive gauche jusqu'à la seconde moi-
tié du dix-neuvième siècle! Jusqu'au vingtième siècle, des groupes de gens 
se réfugient sur la rive droite. VALLAEYS (Ngulumingu), le deuxième chef du 
Territoire Sadi, écrit que "dernièrement Kangandu [fut] chassé par Mótetela 
(Batshok) sur la rive droite du Kasaï, se retrouvant ainsi au milieu des 
anciens Bakete de son père" (208). 
Les Kongo-Dinga disent avoir reçu le "pouvoir" des Rund. Que faut-il 
entendre par là? Nous n'irons pas jusqu'à prétendre, comme le fait REEFE 
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pour les Luba-Shaba, qu'avant le "pouvoir sacré" il n'y avait que des 
"chefs de terre" (earth priests) (1981:45-46). La référence précise à la 
Musumb ne peut concerner qu'un pouvoir de type particulier, à savoir le 
pouvoir fort, "d'en haut" (bulamba bwa ku ediku), formalisé et héréditaire. 
Le Mwant Yaav Mbumb Muteb a Kat l'aurait confié au Tabi Kalenga ka Mujinga-
Mbayi, après lui avoir fait la guerre - récompense de sa soumission (209). 
Kalenga à son tour aurait installé "Mundu ya Mununga", deux frères du grou-
pement des Eenyï Kammi. Le cadet, Mununga-Tshandu (210), aurait passé le 
bracelet de l'autorité à Byatukila des Munkuluba, qui, lui, a dû le céder 
à Ntambikilu des Shimpembi. C'est ainsi qu'aujourd'hui encore, les Shimpem-
bi font valoir leurs prérogatives sur tous les Kongo-Dinga du Zaïre, tout 
en contestant le pouvoir de Booko-Nyimi (Nkuluwanda). 
Chez les Tabi mêmes, les Kamini doivent céder le bracelet au groupe-
ment des Eenyï Mwanda-Kalembe, en la personne de Kasombo-ka-Mwanza, qui éli-
mine physiquement Mununga-Tshandu. Cette maison représente le Mwant Yaav, 
notamment auprès des Kongo de l'Angola, des Kongo-Dinga, des Kete et des 
Lwalu occidentaux: jusqu'à ce jour, elle confère le pouvoir "d'en haut" aux 
grands chefs coutumiers Booko, Lumpungu, Kangandu (211). 
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Donc, en somme, les Rund de la Musumb n'ont jamais eu une mainmise 
directe sur les marches septentrionales, ni sur les Akaawand, ni sur les 
Tukongo. Ce n'est que vers 1880 que des liens formels indirects s'établis-
sent avec la cour rund, grâce à la poussée des Tshokwe vers le nord: le 
pouvoir fort des Mwant Yaav est délégué aux Kongo du nord et aux Lwalu oc-
cidentaux par le biais des Tabi de la rive gauche. La civilisation rund n'a 
réellement commencé à rayonner au nord qu'à l'époque où l'institution de la 
royauté à la Musumb était totalement en perte de vitesse, politiquement et 
militairement. 
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Entretemps, le "pouvoir d'en bas" (bulamba bwa wanci) existait sûre-
ment chez tous les Tukongo et chez les Akaawand: le pouvoir du "père du 
village". Mais il n'est devenu véritablement "faible", ou "d'en bas" que 
par opposition à l'autorité "d'en haut": surtout à partir de l'implanta-
tion formelle de cette dernière vers 1880, mais dé]à avant cela, depuis 
l'influence Luyambi dans ces contrées. 
2.2. L'exploration de la seconde moitié du dix-neuvième siècle 
En 1846-1Θ47, le commerçant portugais GRAÇA séjournait à la Musumb du 
Mwant Yaav Nawee] II. Il cite les Akaawand et Zabo-Mutondo parmi les peu-
ples tributaires de la cour rund (1890:468). Zabo-Mutondo pourrait être 
Etanda (Soba Etanda), l'un des grands chefs kongo, à côté de Booko, Shinko-
londo et Mala]i. 
En 1850, le Hongrois Magyar serait arrivé jusqu'à "Yah Quilem, situé 
sur la grande rivière Kaszabi, plus précisément à 4041 ' LS et à 23043' LO" 
(PETERMANN,1857:191; RÓNAY,1854:273). STORME hésite à identifier le "Kasza-
bi-Kandar" de Magyar avec le Kasayi (1957:228); et il est vrai que les coor-
données avancées par l'officier de marine ne correspondent nullement à la 
rivière Kasayi. Rappelons toutefois que chez les Kongo, Kadzadi est l'af-
fluent de la Luka, appelé Kasadisadi par les lubaphones (212) . En plus, le 
poste Ganzar, en Angola, a été fondé par les Portugais près de la source de 
la Kadzadi. Magyar cite également avec quelque précision "Mubumbo", en même 
temps que les Akaawand (de KUN,1960:618): ce (M)Bumba pourrait être le chef, 
soit des Лла Kazaadi, soit des Ana Kabanji. La carte KIEPERT (1879) mention­
ne sur l'itinéraire Magyar la localité "Sabo Mutando" - sur base de quoi? 
Il s'agit sans doute d'Etanda. Et "Yah Quilem"? PETERMANN suppose que Kilem-
be serait un titre, une fonction, et nullement un nom de chef (1857:452). 
A moins qu'il s'agisse de Lembe-Lembe des Eena Kabinda? Nous sommes en droit, 
nous semble-t-il, de croire que Magyar a été dans les parages des Kongo: 
c'est le minimum que l'on puisse affirmer. 
En 1853, LIVINGSTONE atteint le lac Dilolo; il n'ira pas plus loin 
vers le nord, mais il y entend parler de la rivière "Kasyé", "Kasai", "Lo-
ké" (1881:371) (213), des "Makololos", des Luba, de "Mai" et de ses cata-
ractes (ibidem:333-367,427,439-470) (214). En 1876, la Musumb du Mwant Yaav 
reçoit POGGE: il y reste ]usqu'en 1877. L'explorateur allemand mentionne 
souvent les peuples du nord de l'empire, mais il ne réussit pas à s'y ren-
dre. En 1879, SCHUETT atteint la Longatshimo à "Mayi Kiluata". Repartant de 
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la Musumb en 1879, BUECHNER, avant de rejoindre l'itinéraire SCHUETT, frô-
le les Kongo de la rive gauche. Il passe chez les Tabi lundaîsés un peu en-
dessous des 8° LS, notamment chez le chef "Saimambu" (215). La dernière 
grande reconnaissance du Lunda a lieu entre 1884 et 1888, et est dirigée 
par CARVALHO; celui-ci séjourne à la Musumb de fin 1886 à juin 1887. 
Entretemps, les regards - des commerçants et des explorateurs - se 
sont tournés vers le nord, vers 'Lubuku' en particulier. En 1880 déjà, SIL-
VA PORTO, accompagné d'Antonio Bezerra, a traversé le Kasayi "au nord des 
Tubinge au port de Kambulo Mulonde, chef d'une tribu Bashilange" (CARVALHO, 
1889:25) (216). A partir de Kambulu il parcourt la région des Luluwa. Ce 
n'est qu'en 1885-1886 qu'est publié son journal avec de multiples rensei-
gnements sur les "Маю" ou "Amamaio", les "Cachilanga" ou "Ca-luba", "Ca-
mbullo", les "Toquete", tributaires de Lukengu des Bushong, et sur la "ter­
ra do Мою" de Kalamba-Mukenge. Après SILVA PORTO, les voyageurs longent 
l'un ou l'autre affluent du Kasayi, pour aboutir à "Mai": de là ("Kikasa"), 
on oblique à droite pour se diriger vers 'Lubuku' (NTAMBWE,1974:75-79). En 
1881, après avoir remonté la rivière Tshikapa, POGGE et WISSMANN atteignent 
la capitale de Kalamba-Mukenge. En 1885, après un séjour en Europe, WISS-
MANN descend la rivière Kasayi jusqu'à l'embouchure; de retour en novembre 
1885, WOLF et Kalamba fondent Luebo. En 1886, de Macar et le Marmel, re-
présentant l'Etat Indépendant du Congo, arrivent à Luluabourg. 
Comme nous l'avons déjà souligné, les Kongo-Dinga du Zaïre n'ont pas 
été directement touchés par l'exploration au dix-neuvième siècle, ni par 
celle axée sur la Musumb des Rund, ni par celle qui avait 'Lubuku' comme 
objectif. Le décalage entre les deux explorations se lit sur les cartes. 
Les noms annotés sur les premières cartes révèlent une morphologie tshokwe: 
"Tucongo Tubinge" (SCHUETT), "Tucongo Tubinge Turruba Tuschilange Tu-
pende" (WICHMANN), "Tucongo Tubinsch Tubindi Tambu a Kabong" (BUECHNER). 
Ultérieurement, on voit souvent les cartes complétées de noms de morpholo-
gie luba: "Turruba Baluba Kambulu Nkuba Nt.Kabongo" (HASSENSTEIN), "Ba-
bindi Bakete B.Kangandu" (FRANÇOIS), "Bakete" (WISSMANN). 
2.3. La fixation de Ta frontière du 'Lunda' (217) 
Le 9 mai 1890, Van Eetvelde, Secrétaire d'Etat des Affaires Etrangè-
res de l'Etat Indépendant du Congo à Bruxelles, écrit au Gouverneur-Général: 
"L'état du Congo considère les Lunda comme faisant partie de ses domaines, 
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s'appuyant sur le texte de la convention du 14 janvier 1885 avec le Portu-
gal, laquelle, en son art. 3, fixe notamment pour frontière, dans la direc-
tion du Sud, le cours du Kwango (Guango)" (STORME,1961:130; 1951:560,577-
580,607-617). Jusque là, la frontière au sud, entre Sankuru-Lubilash et le 
Kwango, était le sixième parallèle. Et la fondation de la mission catholi-
que de Luluabourg, sur instigation des autorités de l'E.I.C, doit être vue 
comme une tentative d'occupation effective du domaine de l'E.I.C. (JENTGEN, 
1952:54-55; STORME,1961:171-172) (218). 
Le 25 mai 1891, intervient un accord entre le Portugal et l'E.I.C. 
qui prévoit que le Lunda appartiendra désormais à l'E.I.C. (JENTGEN,1952: 
56; STORME,1964:245-246). Suite à cette convention du 25 mai 1891, la 'Com-
mission Lunda' est installée (219) . Parmi les instructions destinées aux 
plénipotentiaires de l'Etat au Congo pour le tracé sur le terrain des fron-
tières du Lunda, on peut lire: "VII. Entre le Cuillou et le Kassai, les 
Commissaires auront à déterminer la ligne separative des Etats de Tupende 
et Turuba au Nord (Etat du Congo) et de ceux de Amucundo. Or, il a été for-
mellement entendu entre les négociateurs de la convention que les limites 
portugaises de ce côté ne pourraient s'étendre au delà du 7me parallèle et 
que même au Sud de ce parallèle, les limites occidentale et orientale de ce 
Royaume obliquaient respectivement vers le Cuillou et le Kassai de manière 
à ce que les Royaumes de Tupende et Turuba, attribués à l'Etat du Congo, 
s'étendissent vers le Sud (voir la carte du Major Carvalho)" (AE 331(270)) 
(220) . 
Le Dragon Lerman, Commissaire de District du Kwango Oriental (221) , 
devait précéder les Commissaires George Grenfell et Florent Gorin. Il se 
heurte à une sérieuse résistance de la part des Tshokwe. Après avoir conclu, 
le 6 février 1893, un traité avec "Muene Domba-Kiokos" (222), il rentre à 
Kasongo-Lunda pour établir un rapport sur son expédition à la frontière sud 
de l'Etat. Relevons les noms des sous-chefs de "Muene Domba", du moins ceux 
de l'est: "Tchicotto" sur la Longatshimo, "Bambala" sur la "Tshihumbe", 
"Chamacotta" sur le Kasayi (AE 331(270)) (223). 
Dans une lettre du 21 mars 1893, écrite sur la Lushiku à l'adresse du 
comte de Grelle Rogier, Secrétaire d'Etat des Affaires Etrangères à Bruxel-
les, Grenfell et Gorin expliquent leurs difficultés, et laissent entrevoir 
la possibilité d'un retrait. L'hostilité des Tshokwe les empêche d'attein-
dre le Kasayi et de rentrer par Luebo, comme planifié au départ (AE 331 
(270)). Et effectivement, on se voit obligé de clôturer les activités à la 
Lushiku même. Le procès verbal final de la 'Commission Lunda' est daté du 
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26 juin 1Θ93, et est annexe à la lettre du 7 juillet 1893 écrite par le 
Gouverneur-Général Wahis au comte de Grelle. Le procès verbal est signé par 
Jayme Lobo de Brito Godins, Gouverneur-Général a.i. de la Province d'Angola, 
et George Grenfell, Commissaire Royal. Voici la section qui nous intéresse 
(voir carte 3): "A partir de l'intersection du thalweg de la Loangué et du 
7me degré, la continuation de ce parallèle jusqu'à son intersection avec le 
thalweg de la Lovua, le thalweg de la Lovua jusqu'à 6055' Latitude Sud. De 
ce point (6055' Lat. Sud) la limite sera déterminée par le parallèle jusqu'à 
son intersection avec le thalweg de la Chikapa (Chicapa) le thalweg de cette 
rivière (Chikapa) jusqu'à TÏT Latitude Sud; de ce point, (7017' Latitude 
Sud) le parallèle jusqu'au thalweg du Kassai (Cassai)." On y trouve égale-
ment une carte "Délimitation du Lunda/Carte Generale", annexée à la Sme 
séance du 31 mars 1Θ93, et signée par Grenfell, Gonn et le lieutenant Simao 
Candido Sarmento, délégué du Commissaire Royal Lobo de Brito (AE 331(270)). 
- Le 13 juillet 1895, les Portugais créent un district 'Lunda', avec siège 
à Capenda Camulenda: son premier gouverneur est l'explorateur CARVALHO 
(AE 173(227)) . 
Une commission mixte belgo-portugaise a effectué les travaux de dé-
marcation au cours des années 1921 à 1923. Au Kasayi même, la borne se si-
tue à environ 600m au nord des chutes "Uimbi" (JENTGEN,1953:75) (224). En 
août et septembre 1950 a lieu l'abornement de la frontière au Kasayi par 
l'administration angolaise (225). 
2.4. L'occupation européenne au vingtième siècle 
2.4.1. Les activités commerciales 
Dès 1895, sous l'égide de l'Etat Indépendant du Congo, les sociétés 
commerciales étendent leur activité au Kasayi à partir du nord, c'est-à-
dire en remontant les rivières. En 1901, la S(ociété) A(nonyme) B(elge) oc-
cupe un comptoir à Bindundu, au sud des chutes Wissmann (226). Dorénavant, 
la Compagnie du Kasaî (C.K.) va couvrir le Kasayi d'un réseau de comptoirs. 
De 1903 date la reconnaissance de la région de Luiza: c'est l'année où VER-
DICK, accompagné de Questiaux de la C.K., traverse la contrée des Salampasu. 
Le 24 juillet 1904, le lieutenant Scarambone écrit à Katola un rap-
port au Commissaire de Distnct/Kasayi à Lusambo sur sa mission qui consis-
tait à examiner si des steamers portugais naviguaient sur le Kasayi. Il n'a 
pas vu de bateaux, écnt-il, seulement une intense activité esclavagiste, 
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et des Tshokwe bien armés: aussi réclame-t-il une occupation effective par 
l'Etat (AE 65(209)) (227). 
En 1905, l'inspecteur Olivier de la C.K. part du confluent de la Lwe-
ta et du Kasayi pour prospecter tout 1'entre-Luluwa-Kasayi (228). En tout, 
la C.K. ouvrira huit comptoirs dans la Zone de Luiza, notamment deux sur la 
Kabelekese (Lumpungu, Ndombi): ils fonctionneront jusqu'en 1920. En 1905 
toujours, Tshisungu, autrement dit Kalamba-Mwana, fils adoptif de Kalamba-
Mukenge-a-Tunsele, fait piller et incendier une factorerie que la C.K. ve-
nait de fonder à Mai-Munene (STORME,1964:24). L'année après, Frausto, agent 
de la C.K., est tué près du village de "Kalamba-Mononga (village Baka-Molo-
mé, groupe Bena Sadi, tribu Lulua)", "rive gauche, donc territoire portu-
gais" (229). 
En résumé, l'Etat Indépendant du Congo, par l'entremise des sociétés 
commerciales, voit la rivière Kasayi comme la ligne de front contre, d'une 
part, les esclavagistes, d'autre part, les Portugais. 
2.4.2. L'organisation administrative 
L'occupation effective par l'administration coloniale, réclamée par 
Scarambone en 1904, débute en 1913, et elle est portée, initialement du 
moins, sur la frontière même avec l'Angola. Suite à une décision du 28 mars 
1912, on organise deux Territoires au sud: "Sadi" (Nzadi, Kasayi) et "Luisa". 
Le Territoire Luiza est installé par Weyembergh (Yamba-Yamba) à Aka Mwala, 
à quelques kilomètres de la Luluwa. Quant à "Sadi", l'emplacement du Terri-
toire a été successivement (230): "(1) Katete (Bilolo) (231), (2) Kasombo 
(232), (3) Sadi (depuis 1913) (233), (4) Mboyi (depuis 1915)" (234). Le Ter-
ritoire Sadi a été dirigé successivement par Oosterchrist (Ditoonyï), du 
1/4/1913 au 15/7/1915; par Vallaeys (Ngulumingu) du 16/7/1915 au 15/7/1916; 
par Gambier (Mudyandambo), du 16/7/1916 au 15/7/1917. Les deux premiers 
surtout restent gravés dans la mémoire des peuples du Haut-Kasayi. Typique-
ment, on les cite d'un seul trait: "Ditoonyï ya Ngulumingu"; au même titre 
que "Mundu ya Mununga", ils sont initiateurs d'un pouvoir "d'en haut"! 
A la base de la pyramide administrative se trouve pourtant le chef 
autochtone, qui a toujours occupé une place de choix dans la stratégie colo-
niale. L'E.I.C, par le décret du 3/6/1906, enrôle le chef traditionnel 
pour enrégimenter localement les autochtones. Le décret du 2/5/1910 confir-
me les chefs comme auxiliaires de l'administration coloniale. La circulaire 
du 8/11/1920, émanant du ministre belge des Colonies, L. Franck, annonçant 
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la création des Secteurs, renforce encore les apparences de l'indirect rule. 
Le premier Kongo à être investi est Kabaki des Kabulu, fils de Mwana-a-
Shiluku (P.V. du 8/10/1913). La Cheffene de Lumpungu (sobriquet de Kabaki) 
est constituée le 2/3/1914. 
Voilà pour ce qui est des archives, établies par le colonisateur. Com-
ment les Kongo-Dinga et les Lwalu-Dinga ont-ils vécu l'intrusion européenne 
(235)? Un Blanc d'une société commerciale, connu sous le nom de Katanga, 
passe sur la rive droite de la Luka chez le Kete Makudi, avec ses gens et 
ses marchandises. Sur la plaine Mfumpa (l'actuel Shibondo) il tient marché: 
perles, tissus et tasses sont troqués contre de la volaille et des oeufs. 
Ce sont surtout les perles et les tasses qui éveillent la convoitise, et 
une bagarre s'ensuit, dans laquelle d'ailleurs le Blanc Katanga perd ses 
habits. Les étrangers fuient vers le nord, en abandonnant toutes les mar-
chandises. Dans la plaine Shibidi (entre Mangende et Kashikula) les fuyards 
sont pris à partie par les Bushi Kasenge de Kashikula et de Bikomo. Mwi-
sanza et Mwinyi-a-Ngomo avec un fusil à pierre tuent Matapishi, le conduc-
teur des porteurs. Bangumba tue Kamwenyï, femme de Matapishi: les deux ca-
davres sont décapités. Shikula a mis la main sur le fusil de Matapishi, la 
seule arme de la caravane; plus tard, ce fusil sera restitué aux Européens. 
Tout cela s'était passé le matin. 
Le soir, Minkinji, de chez Hängende, se rend dans le bosquet Kaamaku-
dikudi pour tirer du vin: il y trouve le malchanceux Katanga. Les deux se 
rendent chez Mangende; après lui avoir fourni un pagne pour se couvrir, on 
conduit le Blanc au village kete le plus proche, Kangongolo (actuellement 
sur la rive gauche, chez Kangandu). Kangongolo le fait passer à Tshitende, 
celui-ci à Makudi, qui assure la traversée de la Luka, près des chutes. 
Quelques jours après, un Blanc vient par la même route, accompagné de 
militaires. Makudi avertit le chef Muka Mukolo de Mangende, celui-là même 
qui a sauvé Katanga; avec ses gens il cherche refuge près des rives de la 
Luka. Son oncle maternel, Waabiludika, solitaire, vivant à l'écart, est 
surpris par la troupe et il l'arrose de ses flèches. Les militaires en fi-
nissent vite avec lui, à Shibidi, "précisément là ou les terres rouge et 
blanche se mêlent". Lorsque le Blanc se rend compte qu'il a affaire à un 
sujet de Mangende, celui qui a secouru le Blanc Katanga, il couvre le cada-
vre d'un tissu. A partir de Kashikula, l'expédition punitive se déchaîne: 
jusqu'à Lumpungu, sans ménagement, on tue. Nos informateurs relatent le 
compte fait par l'Européen en personne: 32 Kabulu, 1 lyamvu, 1 Kabulu "in-
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nocent" tués. 
Plus tard, deux Blancs, Shitupa et Mwendele-Ngulu, descendent encore 
du nord avec des militaires. Cette fois-ci ils viennent d'au-delà de la Lwe-
ta, de chez les Bind]i: il s'installent à Misaaku "pour la réconciliation". 
Muka Mukolo de Hangende, à cette epoque considéré comme le primus inter pa-
res des chefs Kabulu, est convoqué a Misaaku, mais il refuse d'y aller. 
Kashikula fait de même. Mais Mwana-a-Shiluku répond à l'invitation. Les 
Blancs le soumettent à une épreuve: après l'avoir mis à genoux, on pose un 
oeuf de poule sur sa tête. Le fusil du Blanc touche l'oeuf: Mwana-a-Shiluku 
'est donc innocent... Après une cérémonie de réconciliation, les Européens 
promettent la 'Chefferie' à Mwana-a-Shiluku. 
Les mêmes Blancs reviennent plus tard du sud, en remontant à partir 
de Kalamba-Mbu]!. Invoquant son âge avancé, Mwana-a-Shiluku cède le pouvoir 
à son fils Kabaki. Les soldats donnent au collaborateur Kabaki le sobriquet 
de Lumpungu (236). 
Plus tard encore, "Ditoonyi ya Ngulummgu" remettent à Kabaki la mé-
daille, insigne de son nouveau pouvoir. - Pour clôturer ce récit, nous re-
produisons la chanson commémorant le pillage et le dépouillement de Katanga. 
Initialement, les gens l'exhibaient vêtus des habits spoliés, plus tard, la 
vieille génération s'en servait comme berceuse: 
"Bushi Kalambu ka Shaabala ya Kabunda, 
Kalambu (village Kabulu entre Mulunda et Masaala), 
Bushi Kalambu ka mu nkoji ya matéete, 
Kalambu situé dans les osiers et les palmiers de marécage, 
Bwatumba bwa Mwana-a-Shiluku, 
Bwatumba, fils de Mwana-a-Shiluku, 
Mwiyilu mwa ngwende a Kaloto 
Mwiyilu, épouse (dite "mère") de Kaloto (le Kalaala de Kabaki) 
bibala waadyanga bya manji bankoko baadimyi bant unga, 
où elle mangeait des poissons huilés et des coas castrés, 
umbinganga yaakendoko mu Kalambu ka Shaabala ya Kabunda". 
si tu me poursuis, je me cacherai à Kalambu (le village inaccessible). 
Le 28 septembre 1917, des changements interviennent dans l'organisa-
tion territoriale: Sadi est dissous en 'Territoire des Batshok' (rive gau-
che) et en 'Territoire des Babindji' (rive droite); depuis cette réforme de 
1917, les Kongo-Dinga resteront admimstrativement séparés des Lwalu! (237) 
Le 21 mars 1932, la rive gauche de la Luka va relever du 'Territoire minier 
du Kasaî'; les deux territoires de la rive droite fusionnent et deviennent 
'Territoire du Haut-Kasal'. 
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Dans les années trente aussi, on réforme les Chefferies. Celle de 
Lumpungu devient Chefferie des Biishi Kabulu, le 21/3/1932. Après une en-
quête politique faite par l'agent territorial HAENTJENS en mars 1933, on 
assiste à la création de deux Cheffenes sur la rive gauche: la Chefferie 
des Bana Kambulu (Arr. n021/1934 du 29/3/1934) , et la Cheffene des Bakwa 
Ndambu (Arr. n016/1934 du 29/3/1934) (236). Par les P.V. 478 et 479 du 29/ 
3/1934, le Commissaire de District du Kasayi, Sterckx, confirme Lufatatshi 
et Mwanangana dans leurs fonctions de chef. 
Changement de nom en 1935: le 'Territoire minier du Kasaî' devient 
'Territoire de Tshikapa'; le 'Territoire du Haut-Kasaï' devient 'Territoire 
de Luisa'. Le 4 février 1945 (A.I.M.O.,n025), le 'Territoire de Luisa' est 
scindé en deux: d'une part, le 'Territoire de Luisa', d'autre part, le 'Ter-





Territoire de Sadi 
Terr, des Batshok 
Terr, minier du Kasaî 
Terr, de Tshikapa 
ZONE DE TSHIKAPA 
Terr, des Babindji 
Terr, de Luisa 
Terr, des Bakete 
Territoire du Haut-Kasai 
Territoire de Luisa 
ZONE DE LUIZA 
Le 17/12/1941, l'agent territorial MATTELAER introduit une étude po-
litique sur les Kambulu, les Bakwa Ndambu, et "le groupement non organisé 
des Badinga". Elle entraîne la dissolution par le Commissaire de District 
du Kasayi, G. Sand, des Cheffenes des Ndambu et des Kambulu (240). Le 31/ 
12/1941, le Gouverneur de Province de Lusambo, P. Wenner, crée la Circon-
scription Indigène (CI.) de Kasadisasi. Dans cet arrêté, il cite les vil-
lages du Groupement Kambulu, du Groupement Ndambu, du Groupement "Bakwa 
Songo de Kazeze" (241), et du Groupement Dinga (242). 
Par décision n<,25/42 du 26/2/1942, le Commissaire de District du Ka-
sayi fixe la composition du conseil de la Circonscription Indigène et con-
fie les fonctions de chef à tour de rôle à Mwanangana et à Lufatatshi, afin 
de permettre de faire un choix définitif par après. Lufatatshi est démis 
pour incapacité, et remplacé le 24/3/1952, toujours à titre provisoire, par 
Booko-Mwabilayi (243). Le 22/2/1957, Kambulu-Bumba est nommé chef provisoi-
re, et Kangandu-Mwana comme chef adjoint provisoire (244). Et, dans un P.V. 
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du 25/7/1959, on peut lire le texte laconique que voici: "Je (Bumba-Tshi-
ndolo) désire démissionner de mes fonctions de Chef de Secteur provisoire 
de Kasadisadi". Le Commissaire de District du Kasayi, par son télégramme 
n033422 du 22/7/1959 [ ! ] accepte la demande de démission émanant de Bumba-
Kambulu. 
Sur la rive droite de la Luka, on assiste à la création des Secteurs 
en 1941: le 'Secteur des Basala de la Lueta', le 'Secteur des Balualua de 
la Kabelekese', le 'Secteur des Balualua Mbuy' (245). Mudyandambu-Lumpungu, 
devenu Chef de Secteur par le brevet n047 PROGOU du 3/9/1945, est démis de 
ses fonctions, "à sa demande", par décision n°i62/58 du 21/10/1959 du Com-
missaire de District de la Luluwa. 
Nous donnerons maintenant la succession au pouvoir dans les grandes 
cheffenes qui nous intéressent particulièrement, dans l'unité d'analyse, 
comme aux environs immédiats. Seront cités non seulement les chefs 'médail-





Kabaale-Shimwanga (cousin parallèle matrilatéral) 
Booko-Mwabilayi (fils de Wayuba; + 15/7/1969) 
Booko-Nyimi (Godefroid)(fils) 
ETANDA: Etanda-dya-Mukasa 
Etanda-Kalongo (fils de nièce) 
Etanda-Ngulu (neveu) 
Etanda-Muyamba (fils; intérimaire) 
Etanda-Katangala (Kawumba)(frère cadet de Ngulu) 
Etanda-Kalunda (uner) (neveu) 
Etanda-Ndzundu (frère cadet) 
SHINKOLONDO: Shinkolondo-Muyamba 
Muyamba-Kashina-Mununga (neveu) 
Muyamba-Munana (cousin parallèle matrilatéral) 
Muyamba-Byasamba (neveu)(actuellement sur la rive droite) 
Muyamba-Malondzo (cousin parallèle matrilatéral) 
Balunga-Baawa (neveu) 
Muyamba-Kaweese (frère aîné de Malondzo: + 1976) 
Muyamba-Munana (cousin parallèle matrilatéral) 




KANGANDU: Masende-Nge (Kawungulula-Nshingu wa mudilu) 
Tshambila (fils) 
Byasampa-Tshambaala (fils) 
Lungalansoko-Kasombo (fils; " vers 1858, + vers 1924) 
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Lufatatshi-Nkootshi-a-Basonge (fils; 0 vers 1892, chef 1922, 
+ 25/10/1958) 
Kangandu-Bitwamu (Orner)(Bereje)(fils, chef 1955, + 4/1973) 
Kangandu-Masende (fils) 
LUMPUNGU: Mwana-a-Shiluku-Bawutu 
Kabaki-Lumpungu-bya-Kuyinda (fils; + 12/11/1938) 
Mudyandambu-Lumpungu (fils; + 1/9/1973) 
Kambongo-Lumpungu (frère; intérimaire) 
Lumpungu-Waazanga (Liévin)(fils de Mudyandambu; depuis le 
5/2/1978) 
2.4.3. L'évangélisation 
La pénétration missionnaire dans le sud du Kasayi est également tardi-
ve. En 1906, le Père Vervaecke est le premier à parcourir la région des Ke-
te, sur la rive droite de la Luluwa. Il y fonde d'ailleurs des 'fermes-cha-
pelles', notamment à Kabuluku ("Harlebeke St Charles") (BRACQ,1910:132), et 
à Kamangu. En 1928, le Père A. De Groot, à partir de Ndekesha (fondée en 
1917), passait la Lweta, pour évangéliser les Lwalu et les Mbala (246). De 
1929 date la 'Four Square Gospel Mission' à Moma, en pays Salampasu: elle 
sera reprise en 1942 par 'l'Amencan Presbyterian Congo Mission' (A.P.СМ.). 
Dans une lettre au Delegué Apostolique du 15 mars 1933, Monseigneur 
A. DE CLERCQ tente de se défaire du Kasayi méridional, en proposant aux Pè-
res Picpus l'évangélisation de la "Lueta" (Salampasu, Lwalu, Mbala) 
(SCHEITLER,1967-1968:25; 1979:28). La Congrégation de Scheut elle-même re-
jette la proposition; depuis lors, plusieurs missions scheutistes seront 
fondées au sud. En 1935, Masuika est fondée à partir de Hemptinne (fondée 
en 1897; actuellement Bunkonde). En 1937, Ndekesha fonde Tshibala. 
En 1938, DENOLF (247) , routier à Ndekesha, commence une fondation à 
Shaapota, à proximité de la fondation protestante de Meele, délibérément 
sans aucun doute (1952:253; SCHEITLER,1979:136-137) (248). En 1939, il 
choisit l'emplacement définitif de la mission catholique - délibérément 
aussi? - dans le lieu d'exécution (shiyanji) des otages (baswiku) des Bii-
shi Lwambu, situé dans la plaine de Kajolo: c'est le début de la mission 
'Luambo St-Théophile' (249). 
Les Kongo-Dinga de la rive gauche ont toujours été très à l'écart des 
centres d'evangelisation. Les catholiques dépendent de la mission de Mai-Mu-
nene, fondée en 1919; longtemps, l'école primaire la plus proche est celle 
de Mupoyi, fondée en 1931 (250). A partir de 1952, Mai-Munene cède la rive 
gauche du Kasayi à la nouvelle mission de Kamonia. Du côté protestant, 
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signalons la mission mennomte de Muteena, fondée en 1947, et qui dispose 
actuellement d'une succursale (dispensaire, école secondaire) à Tshitende, 
chez les Kete-Kangandu. 
+ 
A maints égards, les Kongo-Dinga sont 'périphériques'. A côté des 
routes des caravanes, dans l'ombre des royaumes de l'est et du sud-est. Il 
appert maintenant que, tout compte fait, la société moderne supratnbale 
leur a également fort peu profité. Les nouvelles structures administratives 
les ont coupés et des Kongo du sud, a partir des années vingt (251), et des 
frères Lwalu, depuis 1917. L'infrastructure scolaire et médicale est quasi-
inexistante: pour l'école secondaire et pour les soins médicaux, on va à 
Tshitende, Luambo, Luiza, Tshibala, Muteena, Kamonia, Tshikapa. Economique-
ment, les Kongo-Dinga sont tout aussi dépourvus. Vivant en bordure de l'axe 
diamantifère Dundo-Tshikapa, ils se sont toujours contentés d'alimenter les 
centres d'exploitation en vivres (252). Cantonnés entre la Kadzadi et la 
Luka, ils sont difficilement accessibles à l'administrateur, au commerçant 
et au clergé. Nul ne s'étonnera donc de voir les Kongo-Dinga se tourner vo-
lontiers vers l'Angola. Depuis 1960 surtout, les Kongo-Dinga - et les Lwa-
lu - ont exploité à leur profit la différence du coût de la vie en Angola 
et au Zaïre. Les rapports de bon voisinage avec l'Angola ont été à plu-
sieurs reprises suspendus, à l'approche notamment de l'indépendance de 
l'Angola en 1975, et au moment des 'guerres du Shaba' en 1977 et 1978 (253). 
Depuis 1981 surtout, le Zaïre 'parallèle' commence à s'intéresser à 
cette région frontalière: de Kinshasa à Mbujimayi, tout le monde a les 
yeux braqués sur Tshisenge, Luambo, Ndombi et Musemvu, devenus centres du 
trafic de diamant. L'autorité angolaise ne contrôle plus comme avant son 
exploitation diamantifère, et les pierres précieuses passent frauduleuse-
ment de l'autre côté de la frontière. Faisant table rase des frontières 
étatiques, administratives, linguistiques, les frères Tukongo se retrou-
vent et ont tendance à s'ériger en nation. D'aucuns se plaisent à être 'au 
centre des intérêts', tout en reléguant les étrangers "à leurs pieds". 
Cette bonne aubaine, probablement temporaire - Mokili tour à tour -, chan-
ge quelque peu le bon ton dans la région. Se font entendre, non plus les 
vieux chefs, "assis sur leur derrière", mais plutôt les jeunes aventu-
riers, qui, des semaines voire des mois durant, risquent la prison et la 
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famine en Angola, pour éventuellement revenir victorieux, et pour gaspiller 
"héroïquement" les sacs d'argent (CEYSSENS,1982a). 
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Chapitre III 
L'ESPACE ET LE TEMPS 
Nous avons déjà vu quelques exemples de binansme: des éléments joints 
en couples, ou des éléments opposés? Parfoxs, nous avions l'impression que 
tout se ramenait à un procédé strictement verbal et rhétorique, qu'il s'a-
gissait en somme de rythmer la parole, de la rendre opératoire et convain-
cante. Il y a de cela, sans aucun doute, mais cette manière de dire est 
avant tout une manière de voir le monde, une manière de mettre de l'ordre 
dans l'espace et le temps, constitutifs de la réalité. Une manière aussi de 
maintenir l'ordre, tout court... 
Placer le binansme dans le large contexte d'une idéologie spatio-
temporelle a comme avantage non négligeable de lui ôter ses propriétés ex-
clusives. En effet, nous aurons l'occasion de constater qu'il est possible 
à l'homme du Haut-Kasayi de parler 'bien', c'est-à-dire en conformité avec 
l'idéologie courante, sans recourir pour autant aux formules dyadiques. 
1. L'HOMME, PRINCIPE STRUCTURANT DE L'UNIVERS 
Quand il s'agit de 'localiser' de manière explicite les êtres éloi-
gnés, l'homme du Haut-Kasayi le fait par rapport à lui-même: il se place au 
centre de la 'rose des vents'. Il a, lui aussi, tendance à compartimenter 
et à concrétiser l'horizon qui l'entoure; seulement, il substitue aux 
points cardinaux les marches et les terres qui ne sont pas siennes, avec 







BINDJI DE L'OUEST 
(Kibungumuna) 





BINDJI DE L'EST 
(Pimbi) 
u Beena Ngoshi 
uci и Ubala 
и Baloolo 
u Bandjendji 
Au-delà de la localisation pure, il appert qu'un espace vital, refait 
et accommodé, sert à l'homme du Haut-Kasayi de cadre de référence, qui lui 
permet tout à la fois, d'interpréter et de guider son comportement. Nous 
tenterons ici de relever et de dégager les éléments constitutifs et les 
principes fonctionnels de cet espace vital, cachés et dispersés qu'ils sont 
dans les us et dans le discours - ou l'absence de discours - qui les accom-
pagne . 
Aux quatre points cardinaux sont substituées deux directions planes: 
"de l'est vers l'ouest", "du sud vers le nord". La voie principale est cel-
le qui évolue de l'est vers l'ouest: l'est, où se lève le soleil, devient 
un veritable 'alpha'. Il est origine, non seulement du soleil bienfaisant, 
mais également des hommes et de la société (254). Les cours d'eau de quel-
que importance, points de référence pour la voie secondaire, évoluent de 
l'amont vers l'aval. La direction sud-nord est dite "à côté" (ku nkalu), 
déviée, comme "une grosse femme de rien" (shikadi a badi), car perpendicu-
laire à la 'voie royale' (voir cartes 2/3) (255) . 
Aux directions planes vient s'en ajouter une troisième, s'inscrivant 
dans la troisième dimension: "du haut vers le bas". Eclairs et pluies des-
cendent du ciel et s'intègrent dans la terre où elles s'apaisent. L'homme 
naît en haut: la femme eneeinte est dite être "en haut" (ku ediku), et l'en-
fant, lorsqu'elle accouche, ne peut en aucun cas toucher le sol. On dit de 
la femme qui vient d'accoucher, qu'elle "est descendue" (waatuluka). Mort, 
l'homme rejoint le souterrain des mânes (kalunga). 
L'homme départage les trois voies, en présentant la face aux commen-
cements, en tournant le dos aux aboutissements. En affrontant l'est, l'hom-
me range le sud à sa droite, du cSté de son bras fort, le nord à sa gauche, 
du côté de son bras faible. Nord et sud sont appelés les profils du visage 
(mabulukutu, mabuluwutu) , ou les côtés latéraux du corps (bibambi) (256). 
Dans le courant de la rivière, l'homme se lave, en regardant l'amont, pour 
104 
toujours disposer d'eau non polluée. Le dessous de la natte sur laquelle 
l'homme se couche, est "du côté du dos" ficu mbisa) . 
Il n'est guère étonnant alors que cet espace ordonné et articulé, et 
d'apparence statique seulement, se projette dans le corps humain. Debout 
ou couché, et affrontant l'est - positions referentielles de l'homme normal 
et juste -, le corps réfléchit les deux fois deux champs de sensibilité 
différente de l'espace environnant. D'une part, on distingue dans le corps 
humain deux moitiés (shicmyi): haut et bas, ou encore, amont et aval. D'au-
tre part, il y a les deux côtés (shibala): le côté droit, celui du bras 
avec lequel on mange (ludiilu), celui du bras fort (lunkomi) des hommes 








Les directions mêmes, leur caractère dynamique, se projettent dans 
le couple , l'homme étant aux commencements, la femme étant aux aboutis-
sements. En route, l'homme suit la femme, pour mieux la protéger. Dans le 
cours d'eau, les femmes se lavent en aval des hommes. Au lit conjugal, l'é-
poux est couché "en amont", l'épouse "en aval": ainsi le flux de la semence 
masculine, comme les cours d'eau, va du sud vers le nord. Toujours au lit, 
on dit également de la femme qu'elle est en-dessous de l'homme: ku nei kwa 
mukaatu, ku ediku kwa mulunga. Ce qui précède, nous amène aux énoncés sui-
vants: 
(a) L'est est par rapport à l'ouest comme, dans le corps humain, la face est 
par rapport au dos, et comme, dans la société humaine, l'homme est par rap-
port à la femme. 
(b) Le sud est par rapport au nord, ce qu'est le côté droit par rapport au côté 
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gauche, et l'homme par rapport à la femme. 
(с) Le haut est par rapport au bas, ce qu'est le côté superieur par rapport au 





est : ouest : 
sud : nord : 
haut : bas : 
INDIVIDU 
(corps) 
: face : dos : 
: côté droit : côté gauche : 
: côté sup. : côté inf. : 
SOCIETE 
(couple) 
: homme : femme 
: homme : femme 




La projection et l'identification fondent l'epistemologie ancienne. 
D'une part, l'homme tout court, et l'homme en tant qu'espèce sexuellement 
différenciée, fait le monde à son image; d'autre part, il se connaît soi-
même par référence au monde. 
2. L'ENVIRONNEMENT DIRECTIONNEL ET SES PARAMETRES 
Les trois voies sont 'à sens unique' , et en tant que telles elles 
aiguillent les destinées de l'homme. Le modèle est le soleil, qui naît à 
l'est et meurt à l'ouest. La lune qui se lève à l'Occident pour disparaître 
à l'Orient, est généralement considérée comme étant de mauvais augure (258). 
L'homme naît de haut en bas; dans une assemblée, la femme en grossesse doit 
se lever avant les autres. Dès que l'homme entreprend de monter vers les 
cieux - les tours de Babel -, il court â sa perte. La femme en menstrues 
doit se séparer de son mari, car on ne peut contrecarrer les courants 'na-
turels'. Chez les Bind]i de Pimbi (Bashi Genda), si, par malheur, l'épouse 
tourne le dos à son mari dans le lit conjugal, celui-ci peut exiger une 
poule comme amende. - En somme, le mouvement des 'contraires' n'est pas vé-
ritablement dialectique, pas 'réciproque' dans le sens classique du terme. 
Le 'cru' appelle le 'cuit', mais le 'cuit' n'appelle pas le 'cru'. Saison 
sèche et saison des pluies se succèdent, mais les premières pluies inaugu-
rent l'année. La femme subit les rapports sexuels avec l'homme (matrimo-
nial, adultère, incestueux): jamais, elle ne sera responsabilisée. 
Idéalement donc, on ne rebrousse jamais chemin. Mais on peut recom-
mencer la route, selon l'axe est-ouest toujours: encore une fois, l'astre 
solaire et son mouvement 'cyclique' servent de modèle. L'homme juste et 
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bon est enterre les yeux braqués vers l'est, "pour qu'il aille là d'où nous 
venons" afin de s'y reincarner. Le malfaiteur, par contre, est détruit, dis-
séminé, ou jeté dans la fosse "n'importe comment", précisément pour qu'il 
ne revienne pas (259). Les enfants kongo-dinga jettent la dent de lait vers 
l'est disant: "Va vers le soleil, demain tu sortiras" (Endanga ku etangu, 
mpindu utuuki). Après, ]Is lancent une braise éteinte vers l'ouest: "La lu-
naison dure longtemps" (Ngondi waakubikanga). 
Tous les commencements et tous les aboutissements sont solidaires et 
de 'valeur attenante' . L'est, le sud, le haut vont de pair et s'oppo-
sent à l'ouest, le nord, le bas (260) . Même si on opte parfois pour une di-
rection particulière, il n'est pas toujours facile d'attribuer un sens spé-
cifique à chacune d'elles. Les Kanintshin qualifient l'est et le sud comme 
étant "en face"; l'ouest et le nord sont "dans le dos" (cf. tableau p.108). 
Dans le Tshikitu des Salampasu du sud-ouest fAna Ngoma), le camp d'imtia-
tion est organisé en deux moitiés. Le côté ouest, appelé ku Mázala, tout 
comme l'effigie de l'esprit féminin Mázala, érigée à l'extrémité nord, et 
le côté est, appelé ku Samweeji, d'après l'esprit masculin Samweeji, repré-
Mazala 
ku Mázala ku Samweeji 
Samweeji 
senté à l'extrémité sud du camp. Les peuples du Haut-Kasayi placent les dé-
buts de leurs migrations alternativement à l'est et au sud, comme si c'était 
la même chose. Kalunga désigne à la fois le souterrain des morts, l'Occident 
et la mer: là où allaient les esclaves (261). Voici une admonestation des 
Bindji de Tshikoji (Bashindja-a-Mujinga) à l'adresse de celui qui n'est pas 
conséquent avec lui-même: "Sois semblable au cours d'eau, ne rentre pas en 
amont, descends en aval chez les Luba" (Vfwana maashi, kugalugi mu kwowo, 
upwega и ngala и Baluba) . En disant cela, on fait de la m a m un mouvement 
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'Le temps se confond dans l'espace'. L'homme du Haut-Kasayi, 
lui non plus, ne saurait souscrire à l'autonomie des catégories lieu et 
temps que leur attribue Anstote (263). Le temps est mesuré dans l'espace. 
Les jours et leurs subdivisions sont reconnus à travers la position du so-
leil; les mois et leur progression se reconnaissent au déplacement de la 
lune. La visualisation du temps se retrouve également, nous le rappelons, 
dans les récits des migrations, et dans les coutumes en matière d'inhuma-
tion (264). "Toutes les associations normatives sont allées s'asseoir à 
l'Occident, vers les malheurs et les eaux stagnantes" (Mikanda mikima mya-
shikama ku malamba ya madiba): ainsi disent les Kongo-Dinga au sujet de 
l'homme accompli qui a parcouru toutes les étapes d'une association promo-
tionnelle. La durée d'un règne se projette d'une manière remarquable dans 
la cour royale des Kanintshin. Le nouveau chef est investi "en amont", "du 
côté du père du chef"; descendant progressivement vers l'aval, il habitera 
successivement trois demeures dans l'enclos. Il trouvera la mort tout à fait 
"en aval", "du côté de la mère du chef". Il sera enterré dans le cimetière, 
tout à fait "en amont". De même chez les Mbala de Mwangala-Nkadi (Aka 
Ndooro): au début du règne, le chef vivait dans une maison surélevée; vers 
la fin, il habitait près du sol (DENOLF,1954:173; CEYSSENS,1981 :87,note 38). 
3. L'ENVIRONNEMENT VALORISE 
Toutes les conditions sont réunies maintenant pour greffer des valeurs 
sur cet environnement bipolarisé. Culture et nature, sans exclusive aucune, 
peuvent être signifiées sur la toile de fond de cet espace vital. Ainsi, 
les Kongo-Dinga connaissent la catégorie des "animaux de l'est" (bancitu ba 
ku mbala ya mbalanga). On y inclut les animaux qui se distinguent par leur 
méchanceté et leur férocité, tels que les serpents dangereux, le léopard et 
le lion, le crocodile et l'hippopotame, les oiseaux prédateurs, le chien de 
chasse (265). Ils parlent d'autre part des "animaux d'en haut" ("bancitu ba 
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Jeu ediku) . Il s'agit des singes et de foudres envoyées par les malfaiteurs, 
déguisées sous forme animale (266). Ces animaux présumés sautillent et gam-
badent sur la place du village avant de pénétrer dans les maisons. 
Egalement en haut, associes à la violence et a la fureur (nkabu), et 
menaçant le bas, se situent l'arbre et la forte pluie (267). Pour qualifier 
le chef méchant, "d'en haut", on dit: "La pluie forte et venteuse arrache 
les épines de la brousse" (Mbula ya shidzuma, luwungula ntsoki). Le Kalamba 
paisible, "d'en bas", est associé à la pluie fine: "Pluie fine, celui qui a 
une femme, la mange" (Mbula mundzekindzeki, udì ya mukadi waakudi). Les 
eaux du bas, stagnantes dans les mares et marais, sont censées être théra-
peutiques. D'abord, elles sont "douces" (bata) (268); c'est dans les étangs, 
éventuellement dans les coins tranquilles des rivières, que "les moribonds 
se cachent". Ensuite, bien des choses croissent rapidement et abondamment 
dans ces eaux, et les poissons y frayent et s'y multiplient. Les eaux sta-
gnantes "pèsent", sont permanentes, ne s'écoulent pas: elles sont "assises" 
(kushikama), comme le chef "d'en bas" (269). 
Les éléments de fureur sont retrouvés au sud. Quand une tornade s'an-
nonce au sud, les Kongo-Dinga disent: "L'esprit viril Elunga s'est mis de-
bout [s'est fâché]" (Elunga waakatuka) (270). Près de la source, le ruis-
seau, masculin, se précipite, bruissant, vers le bas; vers l'embouchure, la 
rivière, féminine, s'étend en largeur, toute majesté. 
La société secrète ses impuretés par le nord et l'aval; c'est par là 
que sont évacuées les ordures et les épidémies. Vieux paniers, calebasses 
et poteries cassées, pailles et herbes, toutes les saletés accumulées du-
rant la saison sèche, sont balayées et déposées à la sortie, en aval du vil-
lage, sur le seuil pour ainsi dire, du village voisin (kulumba eynta mu 
ngele) (271). Dans le même ordre d'idées, le sang menstruel doit être "écar-
té" (kusekuka). La femme en règles est dite "à côté" (ku nkulu), et, comme 
bannie, elle passe sa période "en aval" du village. 
Ce qui est en haut détient la "clairvoyance" en monopole. La femme 
enceinte est "haute, très loin" (272), et en tant que créatrice, elle est 
appelée "déesse" (273). Mais avant d'être enceinte, dans ses relations di-
rectes avec l'homme, elle est en bas, et "stupide". A celui qui nous im-
portune, on peut rétorquer: "Tu m'as vu moi, stupide, comme ton épouse, que 
tu as l'habitude de mettre en-dessous" (Waamana idi waamilama bwanga mukadi 
yaaku ukasanga ku nei). 
Ceux qui réalisent une alliance en prenant femme, se considèrent éga-
lement comme "clairvoyants" par rapport aux donneurs de femme. Ceux qui dol-
ilo 
vent réclamer des valeurs matrimoniales sont "stupides" (baawulama). Dans 
le corps humain, le bras droit levé, émanant du quartier fort par excellen-
ce, impose l'autorité et la force. Lorsque les arbitres (batumbu) s'inter-
posent entre les guerroyants, tenant dans la main droite levée un bâton en 
bambou (ebungu), les hostilités s'arrêtent net, et tout le monde reste bou-
che bée devant l'ordre venant d'en haut: "L'arbitre nous a rendus stupides" 
CMJtumbu watveelese). En diagonale du bras droit, le pied gauche représente 
la faiblesse, la vulnérabilité (cf. schéma p.105). Il est par exemple, de 
mauvais augure de heurter une pierre du pied gauche, juste avant une entre-
prise importante (examen, transaction commerciale, match de football) (voir 
aussi CUVELIER,1953:141). 
On distingue chez les Tukongo le pouvoir "hautain" (bulamba bwa ku 
ediku) du pouvoir "d'en bas" (bulamba bwa wanci). Le premier, régional et 
relativement récent, est acheté avec des hommes au Tabi Kasombo-ka-Mwanza 
(274). Ces grands chefs sont souvent devenus chefs 'médaillés' à l'époque 
coloniale. Le second, "d'en bas", est hérité et acheté avec des chèvres 
dans le matnlignage ou dans la famille paternelle: il donne un pouvoir lo-
cal, à l'échelle du village. 
A part cette distinction structurelle, on se sert encore de l'opposi-
tion haut/bas pour évaluer les qualités personnelles des chefs, grands et 
petits. Le chef "d'en bas" est nettement préféré par les villageois: il est 
"assis calmement sur ses fesses", et voit venir ses sujets lui donner des 
présents. "Le chef construit le village avec les fesses, il ne le construit 
pas avec la bouche, sinon il disperse les gens" (Kalamba waakutunganga a 
bula ya mataku, keeshi waabutunga ya mudzumbu ba, eyandi wamwanga a baatu). 
"Le chef est une mare, il n'est pas rivière de courant" (Kalamba shidiba, 
keeshi mukedi mwa nkwaku) (275). 
Troisième application, particulièrement appropriée à l'est de notre 
aire de recherche: l'opposition haut/bas peut servir à donner une profon-
deur temporelle à cette carrière hautement formalisée qui est celle du chef. 
Le peuple installe le chef en le portant haut sur les épaules. Même s'il 
est marié déjà, il épousera pour la circonstance une reine (276), et il rem-
plit progressivement sa cour d'épouses secondaires. A ses débuts, il est te-
nu de se montrer vaillant en organisant des expéditions militaires, en con-
quérant des gens (plutôt que des terres). Voilà le chef "d'en haut": jeune 
(dans le pouvoir), arrogant, preneur de femmes, impérialiste. Après un cer-
tain délai, parfois fixe (277), le chef se replie sur lui-même: à Mulund, 
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par la construction d'un second enclos, le roi des Kanyok interdit l'accès 
à la cour à tous ceux qui lui en veulent, plus spécialement à ses rivaux, 
qui se préparent dans les marches du royaume. A Kanmtshin, le roi sur le 
retour déménage vers la partie basse de la cour. Les chefs dans la région 
de Mwangala-Nkadi délaissent leur maison surélevée pour une demeure à ras 
de terre. - La carrière du chef est celle de tout homme, en raccourci, bien 
sûr, et formalisée: il naît "en haut", vieillit et meurt "en bas"... "Cent 
ans chevalier, cent ans charretier", dit un vieux proverbe français. 
Certes, à l'ouest, dans notre unité d'analyse, le chef prend des pré-
cautions, comme tout vieux d'ailleurs: il peut s'entendre avec un "animal 
de l'est" pour se rendre invulnérable. Mais, fondamentalement, ses gens le 
voient comme "père du village": il n'est plus le jeune téméraire, mais dé-
sormais le donneur de femmes. Nullement conquérant, il attire chez lui les 
clients. A l'est, aux prétentions 'étatiques' - mais peut-être trouvera-t-
on des traces dans les grandes cheffenes dépendant de Kasombo-ka-Mwanza 
(278) -, le roi-"esclave" est exposé à la mort violente. Comme si le peuple, 
ou doit-on dire la famille royale, voulait couper court à un règne "hautain" 
qui tend à se perpétuer. - Trois applications, une seule symbolique dyadi-
que: 




preneur de femme donneur de femme 
conquête défensive 
Le jour, bien sûr, est clairvoyance, "la nuit, on devient stupide" 
(butuku budi kwelele); car, explique-t-on, entre le soir et le matin, on ne 
mange pas, on reste inerte, sans habits en plus. Le fou du village, mal ha-
billé, négligé, est appelé "homme de la nuit" (wa-butuku). Les gens qui, le 
soir, tardent à rentrer au village, qui aiment se promener la nuit, sont 
des beelele. Comme disait le chef Murabembe: "Tu crains ta (mère)(soeur)(bel-
le-mère) , et le lendemain ta femme sort du lit enceinte"... 
La nuit et la saison sèche sont d'ailleurs de valeur proche. "La nuit 
et la sécheresse sont des cloques, des ampoules" (etubà): interludes de 
courte durée, elles ne comptent pas. Et pour tout dire, les noms bu(s)(t)uku 
et shishiwu n'ont même pas de forme plurielle. On ne comptabilise que les 
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"jours" (comme en français), c'est-à-dire les parties claires dans les 
vingt-quatre heures qui font la journée, et les "pluies", c'est-à-dire les 
parties fécondes dans l'année de 365 jours. "La saison de pluies fait croî-
tre, la saison sèche grille" (Mbula yeekodisanga; shishiwu sheekokisanga). 
Ou encore: "La saison des pluies est telle une femme féconde; la saison sè-
che est (un os)(une épidémie)" (Mbula mwalakadji; shishiwu (ekudi)(lutungu). 
D'ailleurs, durant la saison sèche, les hommes passent une période pénible: 
on maigrit, on a froid et "peu de sang", et la gratification sexuelle est 
parcimonieuse. "Chasseur, c'est la saison sèche, non la saison des pluies" 
(Eyanga shishiwu baa, mbulee). En saison des pluies, les femmes travaillent 
plus que les hommes. 
Dès qu'on entend le premier coup de tonnerre, annonçant la première 
averse, on se met à chanter: "Pendant la saison sèche, nous ne voyions pas 
les hommes; la pluie venue, nous revivons" (Bwadi a shishiwu, atumanya baa-
tu; mbula inda kweka, twawundulweka). Ou encore: "Qui était parti, est re-
venu, il est revenu avec toutes sortes de champignons; tu retrouves ta ter-
re" (Kendedi weeke, weeke ya booko bwa mulangu ya bumbembe, buntseepele ya 
kabookobooko; wayeeta a nei yaaku). Cette première pluie revitalisant la 
terre fait penser au Kalamba qui rentre après une longue absence, pour assu-
rer à nouveau la fécondité humaine. Voici l'adresse de bienvenue: "Tu es re-
venu, tu retrouves les tabourets et les nattes" (Weeka, wayeeta a matanda 
ya makalanga). Après la première pluie, le Kalamba n'omettra pas de procla-
mer un joiur de congé (kasalu) pour fêter 'le nouvel an'. 
La femme en menstrues et la saison sèche vont de pair: les deux sont 
arides^ et "rouges" (voir aussi KUPER,1982:19). Se pourrait-il que la veuve 
avant sa purification (kwolo mufu, voir : IX.3.3.) soit également associée à 
la sécheresse (cf. BOULANGER,1974:12-14,38)? 
4. LA COHERENCE ET L'EFFICACITE DU SYSTEME DE REFERENCE 
En s'en tenant strictement aux dires des Tukongo, on se heurte à des 
anomalies apparentes qui, à première vue, réduisent la comparabilité des 
références, et partant leur caractère systématique. Ces locutions comparent 
souvent deux termes plus ou moins opposés, et placés le long d'un axe uni-
directionnel. Et aussi longtemps qu'on place sur les directions l'homme ou 
le couple in abstracto (voir schéma p.109), aucune contradiction ne peut 
surgir. Or, le plus souvent, les locuteurs expliquent et articulent un en-
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vironnement concret plein d'embûches. Et, même là, on ne dit pas n'importe 
quoi, on ne parle pas pour soi-même: il y a consensus concernant la validi-
té de ces équations. 
Faisons d'abord une analyse formelle des locutions. La plus simple, 
sinon la plus fréquente, consiste de façon classique en un sujet (S) et 
un prédicat (P) (279). Le sujet à définir est toujours mi-abstrait, mi-
concret: un être en devenir, en relation, bref, un étant à extension et 
compréhension moyennes. On ne définit guère 'la' femme, la notion de femme, 
pas non plus la femme individualisée, faisant à 'tel' moment, à 'tel' en-
droit, 'telle' chose. On définit seulement la femme à un degré moyen d'ab-
straction, puisque la citation sentencieuse doit s'appliquer à un certain 
nombre de situations particulières. Nous trouverons donc comme sujets: la 
femme enceinte (280), la femme réceptive, la femme en menstrues; l'eau de 
pluie, l'eau stagnante, la pluie torrentielle, la pluie fine, l'eau bruyan-
te et rapide à la source, l'eau massive et lente à l'embouchure, le sperme 
et l'urine; le chef brutal, le chef doux, le chef-roi, le chef-père, le 
jeune chef intempestif, le vieux chef assagi. - Une leçon peut en être ti-
rée: la formation de classes sociales n'est guère favorisée par cette aver-
sion de généralisation. 
Le prédicat est réducteur par définition: il tend à placer le sujet 
mi-concret dans un contexte plus abstrait. Moyennant un Ρ commun, nous se­
rons d'ailleurs en mesure d'établir des homologies entre plusieurs S. Dans 
les prédicats, nous trouvons: 
Des images concrètes à faible caractère métaphorique (2Θ1), qui, en d'autres 
circonstances et en d'autres lieux, pourraient bien être sujets, et qui, 
dans notre aire culturelle, sont très suggestives de valeur. Exemples: ruis-
seau, fleuve, étang, fesses, tête, femme féconde, épidémie, etc. 
Un nombre relativement restreint de valeurs, telles que la clairvoyance, la 
stupidité, l'arrogance, la fureur, le calme ou la fraîcheur. 
Les six directions, dont certaines par ailleurs sont fort suggestives 
(ouest: "vers les malheurs et les étangs"), et qui peuvent encore être ré-
duites à deux: est/sud/haut, et ouest/nord/bas. 
Donc, tous les S peuvent in fine être qualifiés par deux P: est/sud/ 
haut, ou ouest/nord/bas, et les valeurs respectives y afférentes. Prédicats 
d'une compréhension limitée à l'extrême, et d'une extension accrue à l'ex-
trême. Ainsi, formellement parlant, une homologie des S est possible, et 
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même facilement realisable. Seulement, il n'est pas toujours opportun de 
juxtaposer les S formellement homologues, d'actualiser leur homologie sous 
forme d'une équation horizontale (282). Toute transposition métaphorique 
est par définition osée et dissonantique: en tant que telle, elle éclaire, 
libéralise, dynamise, mieux que la substitution métonymique. Or, choquer 
démesurément, au-delà du seuil de tolérance - seuil que les Tukongo définis-
sent pour eux-mêmes - est sémantiquement 'contre-productif'. Entre la femme 
enceinte et le meurtrier il doit y avoir une mesure commune, puisque les 
Tukongo les placent tous deux en haut. Or, les Tukongo n'établissent jamais 
un rapport paradigmatique entre femme enceinte et meurtrier, ni explicite-
ment, ni implicitement. Car la qualité minimum présente dans les deux états 
- et qu'il faudra encore déterminer - ne justifie pas pareille mise en pa-
rallèle. Par contre, saison sèche et femme en menstrues, toutes deux si-
tuées au nord, sont effectivement vues comme homologues. Et, de fait, les 
métonymes interchangeables, et qu'on peut substituer au prédicat "nord", 
sont nombreux: arides, rouges, ampoules, à balayer. 
Très souvent, les locutions stéréotypées consistent en deux proposi-
tions, c'est-à-dire qu'on a affaire à une comparaison. De toute évidence, 
la comparaison permet de définir plus efficacement le sujet dans chacun des 
'termes'. Comparer deux 'termes' se ramène en définitive à placer deux 
étants (S), l'un par rapport à l'autre, sur une ligne spatio-temporelle, 
pas nécessairement aux extrémités d'ailleurs. En effet, nous occidentaux, 
nous serions tentés de voir dans ce rapport une opposition de contraires,-
or, dans l'esprit des Tukongo, la complémentarité synchronique et diachro-
nique des S semble importer bien plus. "Ceux qui ont fait route à deux, 
entre eux ils ont cessé les mensonges: Maseenyï et Keelunga" (Bendedi bapi, 
bamanashaanyinyï wavu: Maseenyï ya Keelunga) (283). Lorsqu'on pose l'homme 
en haut et la femme en bas, il ne s'agit pas tant d'une opposition, mais 
plutôt d'une juxtaposition d'éléments complémentaires, à savoir: l'homme 
fécondant et la femme réceptive. En comparant la fécondité de la saison des 
pluies et de la femme à l'aridité de la saison sèche et de la femme en men-
strues, on souligne le caractère cyclique d'états consécutifs dans le temps 
(284) . 
Peut-on doubler une locution sententieuse du type ΞΡ, au nom de l'ef­
ficacité de la définition? Les Tukongo connaissent les "animaux de l'est", 
mais ils n'ont pas l'habitude de parler des "animaux de l'ouest". Néanmoins, 
on est en droit de poser leur existence; d'ailleurs, nos informateurs, ex-
ceptionnellement obligés de réfléchir au problème et d'en discuter, en sont 
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arrivés là. Les "animaux de l'ouest" seraient ceux qui, tels les animaux do-
mestiques, sont menacés et finalement avalés par les "animaux de l'est". Un 
autre cas où le doublement n'est décidément pas pensable. Les Lwalu appel-
lent mulumi ami wa wanji, mukadi ami wa wanji, le frère cadet du mari, ou 
la soeur cadette de l'épouse. On fait allusion aux maisons sur pilotis de 
jadis: le "conjoint d'en bas" est le conjoint potentiel, qui attend son 
tour en bas de la maison, qui attend le décès de l'aîné (lévirat, sororat). 
Il n'existe rien comme un "conjoint d'en haut", et il n'est pas permis de 
l'inventer. Car, dans notre système de référence, vu les relations de jeu 
existant entre conjoints potentiels, le puîné serait plutôt mbandji, "d'en 
haut"! 
A condition de maîtriser et de respecter la logique interne qui sous-
tend le système de référence, rien n'empêche de créer de nouvelles proposi-
tions, simples ou doubles. Occasionnellement, les Tukongo le font: devant 
un comportement singulier, ils n'hésiteront pas à le juger, c'est-à-dire 
le déavouer, ou l'approuver, par un simple mot - bumbandji, par exemple -
au lieu de faire appel au patrimoine de locutions sentencieuses. Nous fe-
rons de même, d'ailleurs: nous avons déjà porté un jugement de valeur sur 
les 'preneurs de femme' et les 'donneurs de femme': formules que les Tukongo 
ne connaissent pas en tant que telles. Celui qui sort de la famille pour 
aller chercher une compagne ailleurs, passe pour un "héros", plein de cou-
rage. D'autre part, l'épouse est censée quitter les siens ku makulu, en 
bas, pour aller rejoindre l'époux ku ntsaala, en haut. Celui qui prend une 
initiative, n'importe laquelle, est clairvoyant; celui qui "se laisse pren-
dre", est stupide. Donc, tout homme suffisamment enculturé, n'hésitera pas 
à placer les 'preneurs de femme' en haut, et les 'donneurs' en bas, si les 
circonstances l'y obligent. Les 'preneurs' représentent le mari, et par ex-
tension, tous les hommes; les 'donneurs' représentent l'épouse, et les fem-
mes en général. 
Pour doubler une proposition simple, ou pour en créer de nouvelles, 
pour enfin établir des homologies, une évaluation sémantique correcte des 
S et Ρ s'avère indispensable. Les 'preneurs de femme' sont "en haut" par 
rapport aux 'donneurs de femme', mais, contrairement à ce que d'aucuns pré-
tendent, ils ne sont pas supérieurs pour autant (FOX,1972:197; SAHLINS,1976: 
43). Un tout petit pas seulement sépare notre couple fureur/calme (nkabu/ 
ntaleedji) de la "thermodynamique" de de HEUSCH (1982:376-415). Mais les 
données ethnographiques kongo-dinga n'autorisent pas de le franchir. En tra-
duisant hâtivement mbandji par "héros", nous risquons des problèmes graves, 
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dès qu'on veut sortir des limites strictes d'un énoncé sententieux. En Oc-
cident, l'appellation 'héros' est réservée à celui qui a donné sa vie pour 
une "noble cause". Chez les Tukongo, est mbandji celui qui prend la vie, 
qui du moins est prêt à la prendre; comme le pilote de guerre peint, à cha-
que victoire, la cocarde ennemie sur la carlingue, le mbandji du Haut-Ka-
sayi met pour chaque meurtre une plume rouge dans la coiffure. Le mbandji 
est l'homme provocateur, arrogant, lanceur de défis. 
Comment, enfin, procéder pour établir des homologies dans les 'colon-
nes verticales'? 
(a) Au niveau des P, surtout en ce qui concerne les directions proprement di-
tes, il ne peut se poser aucun problème. Elles sont attenantes (voir p.109), 
mais les locuteurs n'ont pas l'habitude de les confondre qu'au loin. Déci-
dément, dans l'environnement immédiat, toute approximation serait lourde 
de conséquences pratiques. Une réduction verticale systématique est pour le 





(b) Toujours au niveau des P, et plus particulièrement au niveau des valeurs, 
les homologies sont possibles, mais pas immédiatement utiles et pratiques. 
Le monde concret dans lequel nous vivons, et qu'il s'agit de maîtriser, ne 
consiste pas qu'en valeurs. D'autant plus qu'il y a choix de valeurs: cha-











(с) Au niveau des S, autrement dit des étants mi-concrets à définir, l'opéra-
tion serait fort utile, car elle permettrait d'ordonner et de signifier 
pleinement l'environnement culturel et naturel. Dans un univers réduit à 
l'extrême, l'homme du Haut-Kasayi peut savoir comment agir et comment dire, 
même dans les situations les plus difficiles et imprévisibles. Et nous avons 
dit que, techniquement, il suffit de passer par un Ρ commun, suffisamment 
riche en signification (a). En outre, mais cela vaut surtout pour nous 
étrangers, il faut, au préalable, une traduction sémantique fiable des S 
mi-concrets et des valeurs Ρ (b). Et finalement, les oppositions étant 
d'ordre quantitatifs plutôt que qualitatif, soyons attentif au degré d'op-
position, à la place qu'occupent les 'termes' comparés sur la ligne unidi-
rectionnelle (c). Sous ces trois conditions (285), on pourra établir un 
rapport d'homologie évidente entre un nombre limité de S. Homologies 
évidentes, que les Tukongo eux-mêmes seraient disposés à reconnaître entre 
certains étants concrets, dans la mesure où ces paradigmes historiques leur 
permettent de sortir des impasses dans lesquelles ils peuvent se trouver. 
Donc, soyons-en certains, les Tukongo n'ont que faire de nos recettes 
formelles et notamment de nos 'colonnes verticales': ils ne seront pas ten-
tés d'accumuler les homologies. Ils ne connaissent donc pas le problème du 
'classement en ordre utile' des éléments homologues; ils ne sont pas davan-
tage astreints à une 'lecture progressive' des colonnes, de haut en bas, ou 
de bas en haut. Au contraire, sentant l'homologie entre une situation con-
crète neuve avec une situation bien connue et commentée de longue date, ils 
se contenteront souvent de recourir à la locution sentencieuse 'horizonta-
le' adéquate. Encore une fois, cette appréhension des homologies ne favori-
se pas les 'classifications sociales': les valorisations et les oppositions 
ne sont jamais absolues. Les gens sont d'abord intéressés dans les situa-
tions concrètes et contingentes, et les locutions qu'on y substitue métony-
miquement, sont là pour défaire modérément leur singularité, juste assez, 
en somme, pour les exploiter et les rendre maniables dans l'immédiat. 
Pour notre part, nous adoptons l'attitude réservée des Tukongo. Que 
le lecteur ne s'attende pas donc, en fin de ce travail, à un tableau exhaus-
tif de toutes les équations trouvées. Les trois conditions posées précédem-
ment pour l'établissement d'homologies valables, n'autorisent tout simple-
ment pas pareille synthèse. 
Ce qu'on peut faire, par contre, et dès à présent, c'est de détermi-
ner la qualité minimum (P) commune à tous les états situés à "l'est, 
au sud, en haut", et à tous les états situés à "l'ouest, au nord, en bas" (S) 
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- au fond, à créer une équation 'profonde' , où les Ρ habituels devien­
nent S. Comme on a déjà souligné, cette qualité minimum ne nous renseigne 
guère sur les rapports privilégiés d'homologie existant entre S particu-
liers, mais elle peut nous éclairer sur les tendances fondamentales, les 
grandes lignes de conduite, le comportement idéal dans les sociétés du Haut-
Kasayi. Nous voyons d'un côté, l'orgueil, la bravoure de l'homme, 'premier 
moteur', créatif et générateur d'histoire; de l'autre, son humilité, sa 
soumission, qui sont essentiellement passivité et réceptivité. 
On est bien loin ici du "mécanisme bilatéral de l'Anthropos" (JOUSSE, 
1974:201-325), vision statique et passive, qui rend insuffisamment compte 
des dynamiques synchromque, et par-dessus tout, diachronique de la culture 
(SAHLINS,1976:18-54). La vision du monde des Tukongo, en ce qu'elle a de 
systématique, et par ses prétentions d'apaisement et de conciliation, de-
vient guide de comportement, humain et social, rituellement sanctionné ou 
non. Aussi constitue-t-elle un système explicatif a posteriori, s'adaptant 
souplement aux contingences existentielles, et permettant une récupération 
de l'action et de l'histoire. Telle qu'on se la refait, cette histoire est 
essentiellement linéaire, sans "contre-courants", autrement dit sans 'bonds 
qualitatifs'. Les transpositions métaphoriques les plus audacieuses - et on 
ne les trouve pas dans notre corpus de formules binaires - n'inversent le 
courant que momentanément: le moment d'une relation de ]eu, la durée d'une 
étape rituelle 'forcée'. Elles permettent plutôt de 'recycler': véritables 
coups de semonce, elles régénèrent l'homme et la société, qui reprennent de 
plus belle le mouvement obligé. Cette dynamique diachronique, dans sa sin-
gularité, n'envisage donc pas la révolution. Paradoxalement, pour qu'un 
bouleversement de fond en comble des structures établies devienne pensable, 
il semble bien qu'il faille au préalable arrêter l'histoire, "stagner", per-






Les Kongo-Dinga vivent groupés en unités résidentielles, les villages 
ou hameaux, et là se situe le pouvoir des chefs. L'alliance matrimoniale 
est cruciale dans la création et le maintien des groupes locaux, en tout 
cas suffisamment importante pour qu'elle ne soit pas laissée au hasard, ni 
laissée au gré du couple. Les aînés se poseront la question de principe 
de savoir s'il faut "superposer" ou "étaler par terre"? Le dédoublement en 
sexes opposés et complémentaires de l'être androgyne initial inaugure l'ou-
verture d'un groupe social vers l'autre, à condition de sacrifier 'la 
soeur'. La consigne de l'exogamie, une exogamie imprécise venant du fond 
des temps, hante toujours les esprits. Seulement, pour sauvegarder l'inté-
rêt supérieur, les aînés - le père et le chef du village - en arrivent à 
manipuler l'alliance matrimoniale dans le sens inverse, à trouver des échap-
patoires à l'exogamie. Ils proposent notamment de faire 'converger' les in-
térêts des partenaires (alliance des cousins), ou simplement de 'désinté-
resser' un des partenaires (recrutement de clients, ou d'esclaves). Dans 
les deux cas, l'alliance matrimoniale tend à établir des rapports sociaux 
structurellement inégalitaires, entre un terme dominant et un terme dominé. 
Mais, disons-le tout de suite, dans les alliances endogamisantés l'assujet-
tissement théorique peut, selon le cas, être renforcé ou annulé. 
Nous concevons cette étude dans une perspective diachronique: dans 
notre 'cycle de la fécondité', nous aborderons successivement la prépara-
tion ou l'initiation au mariage, par groupes séparés, l'alliance matrimo-
niale proprement dite, et la rupture de l'alliance. Dans l'Introduction gé-
nérale, nous soulignions que la fonction symbolique se manifeste sous main-
tes formes, dans la parole et dans le comportement, et c'est voulu. Der-
rière cette diversité formelle se cache une véritable pédagogie du symbo-
lisme, incisive et basée sur la répétition. Aussi nous n'hésiterons pas à 
regrouper et aligner hors contexte les différentes formes d'une même fonc-




DE L'AGE DE L'INNOCENCE A L'AGE ADULTE 
De plus en plus, les Kongo-Dinga qualifient l'enfant "d'innocent", 
en usant d'un terme moderne acculturé. Ils veulent dire par là que l'enfant 
en bas âge est un être indécis et non diversifié. Dans une condition non-
oppositionnelle, il n'est ni chaud, ni froid, ni pointu, ni rond, ni en 
haut, ni en bas. En vérité, son incapacité du bien et du mal fait que, so-
cialement parlant, il "ne compte pas" réellement. "Il est encore lié, ren-
fermé, sous le ban de l'interdit" (Ushidi ya mukanda). Nous verrons dans ce 
chapitre comment l'enfant est préparé à l'action sociale, comment il accède 
à l'histoire. 
1. L'INITIATION DES FILLES 
Anciennement, les jeunes filles nubiles, en guise de préparation à la 
vie féconde, étaient isolées pour un temps déterminé, durant lequel elles 
étaient considérées, au même titre que les femmes après l'accouchement, com-
me taboues (ku makulu. Jeu mikanda). Elles séjournaient alors dans le "ras-
semblement dans la maison" fmusanga a ndzu mwa bankundji, mudimba) (286). 
La "maison de rassemblement" est située dans l'enclos du chef Kalamba, der-
rière la cuisine. L'emplacement est significatif: il met en évidence la 
responsabilité du chef pour la communauté des hommes vivants, regroupés 
dans un village. En effet, les plaines et les activités primaires qui s'y 
déroulent, sont du ressort d'un 'maître de la terre', et d'un conseil d'an-
ciens (Ngongo munene). 
La maison est construite par les propres parents des filles. Elle ne 
peut en aucun cas être du type 'sur pilotis': encore une similitude avec la 
maison de menstrues. Lorsqu'il y a beaucoup de candidates, une seconde mai-
son est construite chez le Shidzambu, adjoint et successeur présumé du Ka-
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lamba (287). Si cela ne suffit pas encore, l'excédent est hébergé chez la 
Kayende, l'aînée dans l'association des femmes (288): chez elle, la demeure 
des femmes en règles (musambu) peut être partagée avec les jeunes filles. 
Généralement, les filles entrent dans la "maison de rassemblement" avant 
les premières règles. Dès que celles-ci se manifestent, la fille rejoint la 
maison de menstrues chez la Kayende où elle côtoiera désormais les femmes 
adultes. 
On ne peut parler d'instruction systématique dans ces maisons pour 
célibataires. D'ailleurs, le matin, les filles rentrent chacune chez elle; 
le soir, elles reviennent avec un repas qui est pris en commun. C'est vers 
le soir qu'elles 'apprennent': de la première épouse du Kalamba, pour cel-
les qui sont dans le musanga; de la Kayende, pour celles qui sont dans le 
musambu, et des femmes qui y sont de passage. L'essentiel de cet enseigne-
ment porte, évidemment, sur l'hygiène féminine. En somme, les filles décou-
chent simplement, notamment parce que leur présence sous le toit paternel 
est jugée inopportune, dès l'âge 'de raison' (289). 
A l'écart des parents, ces maisons deviennent des lieux de rendez-vous 
avec l'autre sexe: les rapports sexuels ont lieu, bien sûr, à l'insu des 
adultes. Les tuteurs, le Kalamba, sa première épouse, et la Kayende, ne 
sont pas à proprement parler des entremetteurs. Néanmoins, ils peuvent con-
seiller les parents chez qui un candidat s'est présenté. Il arrive aussi 
qu'une mère glisse un petit cadeau à la tutrice pour que celle-ci encourage 
le garçon dans ses projets de mariage. Le Kalamba peut prendre pour lui, 
dans le groupe des filles, une "petite-fille". Chaque homme a des droits 
sur les enfants de ses enfants. Le Kalamba est "père du village" (taata wa 
bula), et les villageois adultes sont ses enfants (baana ba bula); les jeu-
nes villageois, non mariés, sont donc les "petits-enfants" du chef (290). 
Il n'est actuellement plus dans les pratiques d'organiser la retraite 
de toute une classe d'âge. Mais il arrive encore que des filles dorment 
dans la cuisine du chef. Il n'est guère aisé donc pour les Kongo-Dinga de 
notre époque de s'entendre sur la portée de ce "rassemblement" institution-
nalisé des jeunes filles. Il semble pourtant qu'il ne soit pas l'équivalent 
exact de la circoncision des garçons. Généralement, on estime que la souf-
france féminine - car c'est de souffrance et de régénération qu'il s'agit 
dans l'initiation - peut être échelonnée en deux étapes, d'ailleurs très 
proches l'une de l'autre dans le cycle traditionnel: (a) les premières rè-
gles (musambu); (b) le premier accouchement (shisungu) (291). On met donc 
en exergue le premier accouchement comme particulièrement significatif: la 
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première parturition et la première menstruation, celle-ci précédant celle-
là de tres pres, font de la fillette 'innocente' une femme capable de re-
production. Remarquons que l'initiation des filles, et nous entendons les 
deux étapes, et l'initiation des garçons se font à des âges tout à fait com-
parables. 
Nous notons une seconde différence, capitale celle-là, dans le cadre 
de cette étude. Là ou la circoncision des garçons est organisée à l'écart 
du village, l'initiation des filles a lieu dans le village même, et plus 
particulièrement dans sa partie féminine makulu (292), où résident le chef 
et les vieillards. Dé]à point la notion du village comme gynécée, et le 
chef apparaît ici comme 'donneur de femme', car les filles, hébergées chez 
lui comme si elles étaient siennes, s'en vont de là pour être données en 
mariage (293). 
2. L'INITIATION DES GARÇONS 
L'initiation doit mettre fin à l'état "bouché" (294) de l'enfant. Ac-
tuellement encore, les traditions concernant l'initiation s'avèrent éminem-
ment plus développées pour les garçons que pour les filles. L'une des rai-
sons, sans doute, est le fait que l'initiation des filles est conçue sous 
le signe du village et de l'autorité du chef ("d'en bas"), deux instances 
particulièrement touchées par la modernité. L'authentique initiation des 
garçons étant plutôt du ressort d'une autorité collective masculine et ex-
tra-résidentielle, le patrimoine symbolique s'y est davantage maintenu. 
Une seconde raison est l'enrichissement symbolique du Lubmdi local 
(295), à la fin du dix-neuvieme siècle, par le Mukanda d'origine tshokwe 
(296). Les premiers à y adhérer dans notre unité d'analyse étaient les Mpoo-
po; à part les Shimpembi et les Luvungula, tous les Luyambi kongo le prati-
quent aujourd'hui. Mis à part quelques groupes angolais, tous les Ntsawu 
s'en tiennent au vieux Lubmdi, moins spectaculaire, moins politisé, moins 
éloquent. Nous nous occuperons ici surtout du modèle tshokwe. 
La circoncision proprement dite semble en tout cas être récente chez 
les Tukongo. VANCOILLIE dit qu'elle est introduite chez les Bind]i après 
1860 (1947:128). Chez certains Bindji, plus précisément au nord-est (Collec-
tivité de Kavula), on trouverait actuellement des vieux non circoncis. De 
même, chez les Kete de Kavweta et chez les Masende de Kangandu, et chez les 
Kabuubu de Kayongo. Chez les Salampasu également, la circoncision serait ré-
cente, surtout chez les Salampasu du nord (BOGAERTS,1950:402). Ceci confir-
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me les dires de nos informateurs selon lesquels le Mukanda, tel qu'il est 
pratiqué par les Luyambi, et le "pouvoir fort" qu'il semble colporter, pro-
viennent du sud, et plus précisément des Tshokwe, commis-voyageurs d'une 
civilisation orientale (297). 
2.1. Préparatifs 
Dès qu'il y a, dans un groupe de villages voisins et apparentés, un 
nombre suffisant de garçons en âge d'être circoncis, les parents prennent 
l'initiative du Mukanda. Au début de la saison sèche, le chef engage un ini-
tiateur (nganga-Mukanda, nganga-Lubmdi)-. un professionnel, un homme de mé-
tier, qui a d'ailleurs payé pour sa trousse médicale (shikandza, ntsowu ya 
Lubmdi), contenant rasoirs et médicaments de cicatrisation. 
Les enfants s'inscrivent au rôle, pour ainsi dire, en remettant à 
l'initiateur une 'pointe de flèche' (29Θ); en réalité, on remet une poule, 
un bracelet ou de l'argent, substituts métonymiques de la 'pointe de flè-
che'. En fait, le premier à se présenter chez l'initiateur, est le neveu ou 
le fils du chef, qui assume ainsi la direction politique d'une future com-
munauté parallèle. D'emblée, le dauphin du chef s'arroge le titre de Ntumba— 
Kambungu (299). Le chef de file des candidats défie l'initiateur: courageux, 
il l'invective, notamment en nommant les organes génitaux de sa femme. Il 
complete le défi en remettant la 'pointe de flèche': "Si tu es fort, tue-
moi: ]e t'autorise à le faire" (300). La vengeance de l'initiateur consis-
tera à faire exactement cela: "tuer" les jeunes candidats (kusu ou kudyaka 
tundandji) (301). 
L'antagonisme meurtrier/tué se perpétuera. D'abord, dans le camp mê-
me: une fois circoncis, les garçons chanteront souvent: "Nouveau-né au camp 
d'initiation; tu promettais la mort, alors qu'on y a trouvé à manger, à 
l'instar de la perdrix forestière, qui gratte le sol au bord de la rivière; 
c'est à l'épouse de l'initiateur qu'on a lancé la pointe de flèche dans le 
vagin" (Mulele mu shaadi; wambanga embe kudi lufu, kuuna kudx Jeudi, shinco-
lolo ncololo sanda sanda ku maashi; mukadi a Lubmdi, bamwasa mpundza mu 
mudzaata) (302). La métaphore de la pointe de flèche est doublement signifi-
cative. D'abord, le symbole phallique de la pointe de flèche fait de l'al-
liance matrimoniale un acte guerrier (303). Ensuite, l'alliance est ici 
'jouée' à la verticale, entre générations alternes. A mi-chemin entre l'in-
ceste et 1'hyperexogamie, ce ']eu' vise à sevrer progressivement le jeune 
homme de la consanguinité nourricière. Par ailleurs, ce comportement et ce 
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langage particuliers des garçons sont les corollaires de certaines instruc-
tions données aux initiés durant la retraite: il leur sera strictement in-
terdit, à partir du moment qu'ils ressusciteront 'adultes', de frequenter 
les épouses de l'initiateur et du circonciseur. 
Une fois inscrit au rôle, chaque enfant se cherche un "soigneur" 
(304) Certains de ces soigneurs-encadreurs sont maries, d'autres non. Ils 
sont censés suivre leurs poulains de près, l'informer, l'éduquer et lui mon-
trer sa solidarité. La veille de l'entrée au camp, tous les intéressés, 
c'est-à-dire les candidats, leurs parents, les soigneurs, l'initiateur et 
les circonciseurs, dansent dans la "cuisine" (shifu), un enclos situé à la 
sortie du village organisateur, plus précisément entre le village et le 
camp d'initiation (305). Après la danse (306), tout le monde passe la nuit 
à la "cuisine". On parle pour cette occasion de maseese, une sorte de 'cou-
vade' : par ce sommeil en commun, et sans rapports sexuels, les adultes di-
rectement impliqués dans la circoncision, se déclarent solidaires des can-
didats, et s'engagent à s'abstenir de rapports sexuels jusqu'à la cicatri-
sation des plaies (307) . 
2.2. La circoncision 
Le lendemain, très tôt, les candidats quittent la cuisine, pour se 
rendre au lieu de circoncision: en emportant d'ailleurs de la pâte de cassa-
ve, préparée par leur mère, et qui sera mangée après l'opération. Les gar-
çons n'y vont pas en ligne droite pourtant: ils font un détour par le sud 
pour aboutir "la où l'on meurt" (308). Vu du village, ce détour se fait vers 
la gauche, "le côté des femmes": jusqu'à présent, les garçons sont considé-
rés comme des "femmes stupides" (bakaatu beelele). Vu du camp, donc tourné 
vers l'est, on embrasse la direction forte: car, "il faut bien du courage 
pour affronter la mort"... Comme quoi on se trouve toujours une raison 
(voir plan du camp, infra:2.4.). Le lieu de l'opération se trouve à une 
dizaine de mètres au sud de ce qui sera appelé ultérieurement "l'enclos de 
branches sèches" (309), le camp proprement dit, où les soigneurs et leurs 
amis sont occupés, depuis la veille, à construire les abris pour leurs pou-
lains. 
Au "lieu où l'on meurt", on creuse un petit trou (310), et on y dépo-
se un certain nombre d'ingrédients (311) permettant de prévenir les acci-
dents lors de la circoncision. Un candidat, éventuellement deux, seront cir-
concis au-dessus du "petit puits"; le neveu et/ou le fils du Kalamba (312). 
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Plusieurs circonciseurs interviennent: l'initiateur lui-même, mais égale-
ment des aînés expérimentés, "grands-pères", tuteurs et parrains des jeu-
nes candidats. Pour l'opération, les enfants sont tournés vers le soleil; 
dès que le soleil monte au zénith pour décimer vers l'ouest, "vers les mal-
heurs et les eaux stagnantes", on suspend les activités jusqu'au lendemain 
(313). 
Une fois circoncis, les enfants s'asseyent au-dessus d'une rigole 
(muhanga en tshokwe), face au soleil montant, pour que les rayons bienfai-
sants et cicatrisants tombent sur les pénis opérés (314), et aussi pour que 
"le lieu de la mort" reste derrière eux. Bien sûr, les enfants se vouent au 
soleil, non pas tant pour ses qualités thérapeutiques, mais surtout pour 
participer et accéder à ses vertus de virilité. Le feu céleste et la lumiè-
re du jour (muteena) symbolisent l'autorité, la masculinité, la bravoure, 
le courage. 
"La circoncision a lieu en présence et sous l'égide du père, pas de 
la mère" (Lubindi ya taata, maama bukala). Concrètement, cela veut dire 
entre autres que les grands-pères paternels assistent de près à l'opération: 
ce sont eux d'ailleurs qui emporteront le prépuce. Les pères des candidats, 
avec la réserve qui s'impose dans les rapports avec la génération adjacen-
te, assistent seulement de loin. Les pères remettent un coq ou une poule au 
circonciseur, dès que celui-ci termine avec succès l'opération de leur fils. 
Après la circoncision de toute la promotion, l'initiateur décapite un coq 
et asperge de sang son trousseau. Double bravade (bumbandji), qui consiste 
à faire couler le sang chez les garçons, comme chez le coq (315). L'initia-
teur a infligé à ceux qui l'ont défié, une mort on ne peut plus cruelle: 
car, décapiter, c'est verser le sang à terre, mais surtout, séparer tronc 
et tête. Or, le mort sans tête errera éternellement et ne connaîtra pas la 
paix de l'âme (316). Normalement, on ne décapite que les étrangers, par ex-
emple, les otages (basweku); ces derniers sont d'ailleurs rais à mort dans 
un lieu approprié, plus ou moins à l'écart du village (etadi). 
Le coq décapité est grillé. Ce que l'on justifie ainsi: "Cuire, c'est 
faire mûrir [dans un liquide]; griller, c'est carboniser" (Kulamba kuyiisa, 
koopo kukokisa). La grillade s'impose ici, plutôt que la cuisson: le feu, 
par son contact direct, cicatrise, au même titre que le soleil. Ajoutons 
que la cuisson est une activité réservée à la femme et au village, la gril-
lade, le plus souvent à l'homme et au domaine extra-résidentielle (317). 
Chaque circoncis reçoit sa part du coq, qu'il mange avec la polenta 
amenée le matin du village. L'enfant du chef, Ntumba-Kambungu, a droit à 
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une part royale, appelée "enroulement des entrailles" (shivungu sha wiso-
wu): les intestins, le coeur, l'estomac, tout cela enroulé sur les pattes 
du coq. Après le repas, le neveu ou le fils du chef revient au "petit 
puits". Aux côtés du trou on a fiché deux petits bâtons fourchus, portant 
une barre transversale; à celle-ci sont suspendus des tortillons masasa 
(318). Ntumba-Kambungu pose son pénis sur la barre transversale. L'initia-
teur lui donne à boire de la bière; ensuite, l'initiateur boit lui-même, 
avant d'asperger de bière le pénis. Après avoir soufflé sur son couteau, il 
demande: "Dyatwele nnaanyï?" (Pour qui mon couteau doit-il être tranchanf) . 
Le garçon de répondre: "Dyatwele munkunyï ami" (Qu'il soit tranchant pour 
mon frère cadet). Ainsi, tour à tour, tous les garçons reçoivent, au-dessus 
de la rigole - les puits 3Uxtaposés - leur bière à boire. Ce sera la der-
nière, car, ils n'en recevront plus d'autre pendant la durée du camp. 
Un mot sur la composition de cette bière de maïs. Elle est mélangée 
à du miel de tumbunyila, petits insectes (très gênants en pleine journée) 
produisant un miel fort sucré, symbole du sperme et de la virilité (319). 
Chez les Tshokwe, l'initiateur, la veille de la circoncision, a mêlé à la 
bière son propre sperme: "Cette nuit-là, l'initiateur a des rapports 
sexuels avec sa femme [ ...] Ces rapports sont faits 'onanistice'. En effet, 
l'initiateur prend de son sperme pour le mélanger à la bière que boiront 
les circoncis" (BORGONJON,1945: 17; 1962:99). Nos informateurs contestent 
ces informations: on ne mettrait pas du sperme dans la bière, seulement du 
miel de tumbunyila. D'ailleurs, disent-ils, le soir avant la circoncision, 
dans la cuisine, l'initiateur participe à la 'couvade', ce qui exclut tout 
rapport sexuel jusqu'après la cicatrisation. 
Les circoncis, un peu enivrés, sont portés dans leur cabane par leur 
soigneur: celui-ci fera en sorte que l'enfant regarde à tout moment le so-
leil, il sera donc obligé d'entrer dans la cabane à reculons. Chez eux, dé-
robés aux regards des aînés, les enfants peuvent pleurer si le coeur leur 
en dit. On a abandonné "le lieu où l'on meurt" à tout jamais: l'endroit est 
tabou pour le restant de la vie. 
A partir de ce moment, les garçons vivent dans une rangée de cabanes, 
qui s'ouvrent sur le soleil levant. La case du milieu héberge le neveu ou 
le fils du chef (Ntumba-Kambungu) et deux neveux ou fils de notables (Ba-
nkunda bapi) (320), chacun avec son soigneur. Dans la case cheffale du mi-
lieu, l'initiateur suspend, de saison sèche en saison sèche, sa trousse: 
elle ne sera enlevée qu'après la cérémonie de l'imposition de nouveaux noms, 
quand les parents auront rétribué l'initiateur. 
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L'initiateur et les aides-circonciseurs concluent la cérémonie de la 
circoncision par une danse là où les garçons sont "morts". Ce sont des 
"meurtriers" qui dansent, les yeux rouges, des plumes rouges de nduiia (321) 
dans la coiffure, tendant vers le soleil les rasoirs ensanglantés et les 





Pas encore fini? fini 
Kungwe meeswe yengele 
Terre rouge yeux rouges 
CiJcandza cya Mukanda neeco cikaalu, cya kukwata kanaawu" 
Trousseau de l'initiation qui est difficile à garder comme il 
faut. 
Cette danse clôture la circoncision proprement dite. Afin d'empêcher 
les chasseurs de s'emparer du prépuce, les grands-pères auront soin de l'em-
porter et de le cacher en brousse, la nuit. Souvent pres d'une termitière 
de maketekete, ou d'une termitière de Termes fungifaber: les fourmis s'en 
chargeront, et l'emmagasineront en bas. Ou bien encore, on l'enterre sous 
une flaque d'eau, sous un étang, ou sous un cours d'eau. Les 'têtes de pé-
nis' sont donc enterrées comme la tête de Nkongolo, dans une termitière 
(de HEUSCH,1972:22,27,29). Signalons que les Kongo-Dinga considèrent l'in-
circoncis comme ayant un trou ou une cavité excédentaire, "comme les fem-
mes". Contrairement à l'homme circoncis, la femme est censée avoir deux ou-
vertures, par lesquelles le souffle vital peut quitter le corps. "On ne les 
bouscule pas, elles sont ouvertes de part et d'autre" (Abeeshi kubondolo 
ba, badi bwashi ya kuku ya kuku). - Tout ceci dans le contexte de l'imtia-
tion, car, en réalité, nous le savons déjà, le jeune enfant est neutre et 
'innocent'. 
Alignons maintenant les oppositions complémentaires qui apparaissent, 










trousseau suspendu puits 
miel de tumbunyila miel de bandzuki 
soleil lune 
jour (322) nuit 
fureur calme 
La circoncision est terminée, et les garçons vivront dans le camp 
toute une année, l'espace d'une saison sèche à l'autre, autrefois du moins. 
Dans un premier temps, c'est la blessure qui préoccupe les esprits. Notons 
que les circoncis peuvent se déplacer, dès avant la cicatrisation. Ils mar-
chent les jambes écartées, s'aidant d'un bâtonnet fourchu (ngowu) sur lequel 
repose le pénis, et d'une pince avec laquelle le garçon peut soulever son 
pénis (323). Pour la nuit, les jambes sont écartées par un bâton, fixé aux 
genoux (324). Après quelques jours, cet appareillage devient superflu. 
Les garçons ne mangent ni sel, ni poivre, m huile, ni sauce, ni 
feuillages. Jusqu'à la sortie du camp, ils éviteront de manger des pista-
ches (325). Un certain nombre d'aliments sont interdits jusqu'à la première 
procréation, tels la tortue, le poisson rapudi, car, tout en n'empêchant pas 
la cicatrisation, ils diminuent la virilité. Signalons encore, à usage ex-
terne, une "poudre médicamenteuse" (musenga mwa mutondo), appliquée sur la 
blessure (326). Jusqu'à deux fois par jour, les garçons lavent leur pénis à 
l'eau, dans une calebasse, normalement symbole de féminité et appelée ici 
"veille femme" fJcanunu, kashinakaji) (327) . 
Si après huit jours, la blessure n'est pas guérie, on interroge l'en-
tourage. Depuis la 'couvade', la veille de la circoncision, l'initiateur en 
chef, ses adjoints-circonciseurs, la "mère de la cuisine" (Naashifu), les 
soigneurs et les parents se sont engagés à s'abstenir de rapports sexuels 
jusqu'à cicatrisation des plaies. A cet effet d'ailleurs, les épouses por-
taient entre les jambes le cache-sexe mulamba; certains ont profité du mo-
ratoire pour effectuer des voyages trop longtemps reportés. Toujours dans 
le même but, Ntumba-Kambungu portait autour des reins le fétiche, appelé 
kafulu ka kandzombo, contenu dans une carapace de tortue (328), afin de 
protéger les garçons contre les impurs qui s'introduiraient dans le camp. 
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Quelqu'un parmi ceux qui ont promis d'être solidaires des garçons, doit 
avoir eu des rapports avec une femme! L'enfant risque de maigrir, de mourir 
même. 
2.3. "Clôture du camp" (329) 
A présent, il s'agit de claustrer les circoncis, c'est-à-dire de dis-
socier le camp des garçons du village des parents, d'implorer aussi la chan-
ce (bwese) sur une communauté politique parallèle, qui pour un an connaîtra 
une existence autonome. D'abord, pour implorer la chance, les adultes doi-
vent abattre "l'animal de l'initiation" Cncitu wa Mukanda), un grand gibier 
"à sabots" fncitu wa mukono) (330). En attendant la chasse fructueuse, tous 
les travaux des champs sont suspendus, et le village-mère en entier observe 
l'abstinence sexuelle. L'initiateur met fin à la période de continence, en 
"jouant" avec son épouse primaire (331); en plus, il saupoudre de kaolin le 
sol autour de l'arbre près de sa maison, auquel il suspend habituellement 
ses trophées de chasse. 
Maintenant, après avoir clôturé le camp de branches sèches (shisaaki-
1α), on procède à la construction de ce qu'on appelle le "python". Parallè-
lement aux cabanes, du côté occidental de l'enclos, on construit un long 
auvent de paille, au pied duquel on a fixé un faisceau d'herbes, le "py-
thon" (mbomo). Devant cet auvent, on aménage des cloisons basses en sticks 
légers, une par circoncis (332). Les garçons, chacun dans son petit puits 
cloisonné, le dos tourné au python, y recevront désormais la pâte de cassa-
ve, préparée par Naashifu. 
Entre python et cabanes, on enterre un tronc de l'arbre mukula (Pte-
Tocarpus angolensis D.C.), d'environ 1,50m de long, en même temps que cer-
tains produits médicamenteux. L'ensemble s'appelle muhanga en tshokwe, di-
mbumba, plate-bande en kongo. Entre le python et la plate-bande, tout près 
de celle-ci, on fiche dans le sol un poteau de mukumbi, ou de mukula: deux 
espèces d'arbres qui ne se sèchent que lentement et qui bourgeonnent faci-
lement (333). Là sera l'urinoir (shxwanda): on y jette les ordures, qui 
sont régulièrement couvertes de cendres, et qui ne peuvent être piétinées, 
au risque de provoquer la stérilité. Pour les petits besoins, le garçon se 
met devant la plate-bande, et urine contre le poteau shiwanda, la tête bais-
sée, car il ne peut regarder le python se trouvant en face de lui. La pla-
te-bande et 1'urinoir sont manifestement construits pour protéger les cir-
concis contre le python et les malheurs émanant de l'Occident. 
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Après avoir clôturé le camp, après avoir aménagé sa partie occiden-
tale, l'initiateur allume un nouveau feu qui ne peut s'éteindre. Le feu sa-
cré (twiyi twa Iwendze) (334) est sous la garde des soigneurs de Ntumba-Kam-
bungu et des deux Kunda, sous la garde, somme toute, des "chefs". Jusque là, 
la nourriture venait du village, préparée par les mères des garçons. Désor-
mais, la "mère de la cuisine" sera responsable de la nourriture, préparée 
dans la cuisine, située entre le village des parents et celui des circoncis. 
Naashifu prépare sur son feu 'féminin', allumé chaque fois au feu 'masculin' 
du camp. Son premier repas s'appelle: buka bwa mudjilweelu (335). Il est 
remis entre les cloisons devant le python, et il constitue la dernière éta-
pe de la "clôture du camp". 
Il est clair que, par rapport au village, le camp clôturé jouira tou-
te une année durant d'un statut privilégié. Ainsi, à l'occasion d'une rixe 
villageoise, on peut toujours se sauver dans le camp: mais le poursuivant, 
en aucun cas, ne peut entrer dans l'enceinte. S'il passe outre, violant 
ainsi le droit d'asile, il est tenu de payer sur-le-champ une chèvre. Le 
fugitif sortira de son refuge quand il jugera le moment opportun pour ré-
gler la palabre. A remarquer que ce droit d'asile existe dans tout ce qui 
est mukanda, donc "en haut": (a) le camp d'initiation; (b) le lieu de ras-
semblement (etadi) des notables du Ngongo munene (336); (c) le lieu de réu-
nion des femmes Bilumbu; (d) la maison d'un Kalamba ou d'un notable (mune-
ne); (e) le bas quartier (ku makulu), lorsqu'une femme y réside pour l'ac-
couchement (337). 
Par la "clôture du camp", telle que pratiquée dans le Mukanda tshok-
we, il s'agit en réalité de fonder un village. Comment fonder un village? 
Au nouvel emplacement, en-dessous d'un arbre existant, on enfouit dans la 
terre un arbre mutaba et une écaille de pangolin (338), censés favoriser la 
fécondité et la croissance de la nouvelle communauté, plus le feuillage 
mbimbi dont le rôle sera "d'éteindre" les malheurs et les malédictions 
(339). Le Kalamba entoure l'ensemble des plantes de son kaolin, disant: "Tu 
étais arbre, désormais tu seras foyer" (340). Voilà ce qui constituera dé-
sormais la "force" du village (shikuma) (341). Le chef s'installe près de 
la plantation, dans une maisonnette provisoire, avec un ou deux garçons 
'innocents'. Il ne rentrera plus dans l'ancien village, où son adjoint Ka-
laala dirige les sujets. Les villageois viennent chaque jour au nouvel em-
placement pour construire leur maison. Quelque deux semaines plus tard, le 
chef invite ses sujets à une partie de chasse; il distribue de la poudre à 
fusil et de l'ocre rouge (nkundu), mais lui-même ne participera pas à la 
134 
chasse. Il s'agit d'abattre des "animaux du village" (342). Un seul gibier 
sera remis au chef: c'est lui "l'animal du village" au premier sens du ter-
me. Il sera mâle, dit-on, si le pouvoir du chef est patrilatéral, femelle, 
s'il est matrilatéral. Cette 'signification' par nos informateurs nous pa-
raît secondaire et superficielle. Nous verrons bientôt que toute chasse ri-
tuelle somme le groupe résidentiel lignager de s'ouvrir sur l'extérieur, 
plus précisément de s'engager dans l'alliance matrimoniale exogamique. En 
fait, le rejet de l'aliment domestique du village au profit de la chair 
sauvage n'est rien de moins qu'un 'ordre' métaphorique: celui d'échanger la 
'soeur' contre la femme étrangère! 
"L'animal du village" sera dépecé par les jeunes compagnons du chef: 
cette tâche accomplie, ils regagnent l'ancien village. Au soir, la première 
épouse du chef - celle qui, par excellence, rappelle le devoir d'exogamie -
prend la relève. Le chef installe un nouveau feu, sur lequel la femme pré-
pare les intestins de la bête abattue. Après le repas, pris en commun, les 
époux ont des rapports sexuels, après quoi ils se signent de kaolin et ils 
aspergent, du bout des doigts, le nouveau village. Le lendemain matin, les 
villageois se présentent sous "l'arbre du village", pour manger la pâte de 
cassave et la viande préparée par la première épouse du chef. Ce jour-là, 
la première femme va chercher ses effets personnels dans l'ancien village, 
pour s'installer définitivement dans le nouveau. Bientôt, dès que la maison 
du Kalaala est terminée, tout le monde déménage. 
Comme on le voit, la démarche, de part et d'autre, au nouveau village 
et au camp d'initiation, est foncièrement la même: 
(a) Les membres de la communauté commencent par observer la continence sexuelle 
(shidjila). 
(b) Le fondateur "trace le kaolin": d'une part autour de l'arbre de vie (shooto 
sha bula^, d'autre part autour de l'arbre des trophées de chasse (ku mwima). 
(c) Entretemps, on organise une chasse collective fncitu wa buia, nei tu wa Mu-
kanda) . 
(d) Un feu rituel est installé (twiyi twa bula, twiyi twa Mukanda). 
(e) Le fondateur "marque le kaolin" avec sa première femme: d'une part le Kalam-
ba, d'autre part l'initiateur. 
(f) Finalement, la communauté prend le repas de la "femme du village": buka bwa 
bula, préparé par la première femme du chef; buka bwa mudjilweelu, préparé 
par Naashifu dans sa cuisine. 
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Ce dernier repas du village (buka bwa bula) retient spécialement no-
tre attention. L'épouse primaire idéale, hyperexogamique donc, est la soeur 
de l'étranger lointain: l'étranger qui, au lieu d'être décapité, devient 
ami. Le premier devoir de l'épouse consiste à nourrir son mari. L'épouse 
première du chef est "femme du village" en entier, autrement dit, elle re-
présente toutes les épouses 'entrantes'. On pourrait la qualifier donc de 
'mère de la cuisine communautaire' (Naashifu), car elle 'fait manger' les 
sujets du chef. 
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Entre-temps, les enfants mènent une vie relativement facile, orches-
trée par les soigneurs. Ils font ce qu'ils faisaient déjà au village: ils 
vont à la pêche, posent des pièges, etc., tout en apprenant de nouvelles 
techniques de leurs camarades, et des soigneurs. Ils se font aussi rabat-
teurs pour leurs aînés chasseurs (343) . En quittant le camp, ils évitent 
"le lieu où on est mort", le python et le village: ils sortiront donc de 
l'enclos du côté nord, pour descendre vers l'eau. De préférence, ils vont 
en direction du soleil, à sa rencontre; le soir, ils rentrent la tête basse, 
pour ne pas voir le village et ses habitants. Ils se déplacent souvent en 
chantant: ainsi les villageois, surtout les femmes, ont le temps de s'écar-
ter. Chanson favorite: "La civette de se réjouir" (Ncimba kulenga) (344). 
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Chaque fois que l'initiateur entre au camp, il est accueilli comme 
un chef (345) : 
"Mwandumbee, о yaaya, wwandumba yaaya, 
Lion, grand frère, 
tangunyoko Ciseenyï, 
marche avec dignité, Tshisenge (346), 
Ci seenyi menda 
Tshisenge, démarche digne, 
Ciseenyï enda". 
Tshisenge, marche bien. 
Chaque personne dispose d'un "fusil", comprendre un bâton taillé, 
qui sert surtout dans la danse Stiikasawu, d'origine tshokwe: "Maman, écoute, 
Shikasawu, nous l'avons terrassé avec brio" (Maama nvwa, Shikasawu tomu-
lyata lyalya) (347) . 
La discipline intérieure est dure! 1« vin de palme est strictement 
interdit aux garçons, car, "l'eau est sang-froid, le vin est bravade" (Maa-
shi ntaleedji, makana bumbandji). Un enfant ivre pourrait se révolter con-
tre le soigneur, qu'il faut respecter à tout prix, en acceptant même de se 
laisser battre. Aussi les punitions ne manquent pas, et on va jusqu'à infli-
ger des amendes aux parents, si leur rejeton est récalcitrant. Un soigneur 
fâché frappe le sol avec un bâton (mubangala mwa kutudika), puis il suspend 
le bâton dans un arbre. Du coup, les enfants arrêtent net les occupations 
auxquelles ils vaquaient; ils glissent leur bâtonnet ndambaalu (348) à 
l'oreille et attendent immobiles. La solidarité étant très importante dans 
le camp, le soigneur prononcera généralement une punition collective, qui 
se ramène en définitive à "ne plus manger ni boire les choses de notre ter-
re" (349) . Le coupable doit obtenir son pardon, et faire des promesses fer-
mes. Le soigneur, satisfait, enlèvera le bâton de la fureur, suivi des en-
fants qui, joyeux, jettent leur bâtonnet: "Il les a fait descendre" (Waaba-
tuulula) (350). 
L'autorité et la clairvoyance du Mukanda sont symbolisées, dans le 
camp d'initiation, par le bâton du soigneur. Dans d'autres circonstances, 
elles le sont par un faisceau de brindilles (kasandji), glissé dans un 
arbre du lieu de réunion, ou par une nervure de palmier (dyanga), insérée 
dans le toit de la maison du coupable. Le bambou "en haut" (ebungu) des ju-
ges kongo-dinga et Iwalu immobilise les guerriers et les rabaisse à un état 
de stupidité: "L'arbitre nous a rendus stupides" (351). 
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Chaque matin, les campeurs saluent le soleil. Au premier chant du 
coq, les enfants sur leur couche, répliquent: "Woô"! Au second chant: 
"Woôo"! et on se leve, pour affronter, en silence, l'est où le soleil va 
apparaître. Le bâtonnet a l'oreille droite, ils restent agenouillés de sor-
te que le talon du pied gauche bouche l'anus, le doigt auriculaire gauche 
sur 1'ombilic: "pour que le sperme reste à sa place". Immobiles et muets, 
ils attendent ainsi le lever du soleil. Dès que celui-ci point à l'horizon, 
un soigneur rompt le silence: "Evwenu" (écoutez)! Tous repondent: "Hoôo", 
en jetant le bâtonnet en direction du soleil. 
Les garçons "s'accroupissent" encore journellement devant le coucher 
du soleil, sans pour autant le regarder, et devant la nouvelle lune. Les 
adultes, à leur tour, "s'accroupissent" chaque fois qu'il s'agit de préser-
ver la force reproductive, ou tout simplement la vie: (a) les femmes du 
village, lors de la circoncision des garçons; (b) les notables de l'asso-
ciation Ngongo munene, en déliant le panier qui contient le masque en cui-
vre; (c) les chasseurs endeuillés, en préparant le fétiche mufu-eyanga, 
contenant notamment une dent du collègue défunt, et destiné au successeur; 
(d) après un meurtre, jusqu'à enterrement du cadavre. - Dans tous ces cas, 
on "s'accroupit" devant une menace venant d'en haut (352). Et on bouche les 
trous: la cavité buccale (on se tait), l'anus, l'ombilic, le vagin (avec le 
cache-sexe mul amba); tout cela pour que le souffle vital ne s'envole pas. 
A chaque nouvelle lune, on procède à des cérémonies de protection. Le 
jour, l'initiateur vient "cracher la poudre" (kusengula): il mâche un mé-
lange de kaolin et de poudre du feuillage de "l'arbre de chance" (mwanga), 
et il asperge le front, la poitrine, et les deux épaules de chaque garçon. 
La nuit, on retrouve les circoncis à l'abri des cloisons devant le python, 
légèrement courbés, le dos tourné vers la lune qui apparaît à l'Occident. 
On verse de l'eau pure sur leur dos, à hauteur des reins: cette eau, appe-
lée etashx (353), est censée être le sperme du python et favoriser la pro-
duction de sperme chez les récipiendaires. 
Tout cela concorde avec la conception que les Tukongo se font de la 
lune. Elle est considérée comme porte-malheur. La veille d'une nouvelle lu-
ne, les gens s'estiment affaiblis, et dès le premier quartier, l'on adresse 
à la lune les paroles suivantes: "A toi la faiblesse, à moi la force" (Shi-
dzeyi shaaku, bukadi bwami) . Les lunes obliques surtout sont présumées né-
fastes, car elles sont inclinées comme ceux qui sont accablés et tristes. 
La lune qui apparaît horizontale, est jugée acceptable. 
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Chaque fois que les circoncis se trouvent devant le python - pour re-
cevoir leur repas, ou pour se protéger contre la lune -, ils portent der-








Kunda nyi Kunda 




il va s'envoler 
JOOJO mujiya 






Songo nyi Songo 









A travers la position des enfants devant le python, chantée dans ce 
texte, on reconnaît la distribution du pouvoir dans la société des adultes. 
Ntumba, cryptonyme de Kalamba, se trouve au centre; à sa gauche et à sa 
droite sont postés les deux Kunda, appelés Nkombeed]i dans la société kongo-
dinga (354). Aux extrémités du serpent sont placés soit deux Tshijika, soit 
deux Songo, représentant les clients B1.Z00.Z0 (355) . En fait, sont ici clas-
sées en ordre utile, les principales fonctions autoritaires. Le Shidzambu 
fait donc défaut, ainsi que le Kalaala. Manque également à l'appel, la Shi-
tadi, soeur du chef et installée en même temps que lui (356). 
So 
Ci Ku Nt Ku 
So 
Cl 
La représentation des pouvoirs le long du python mérite qu'on s'y at-
tarde. Le chef et ses adjoints sont alignés sur un axe nord-sud, face à 
l'aurore, le dos tourné à la nouvelle lune. Cet arrangement spatial réflé-
chit, en gros, celui du village traditionnel (357) et de la cour royale. 
Image, et idéal emphatique, tel qu'il apparaît dans l'initiation, mais qui 
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ne se traduit plus dans les conceptions urbamstiques actuelles. 
Les circoncis reçoivent des soigneurs un enseignement qui, à première 
vue, n'a rien de systématique. D'abord, les garçons usent d'un langage se-
cret d'origine tshokwe, comme nous avons déjà eu l'occasion de le constater 
(358). Ensuite, on leur prodigue des conseils (milangu), dont la plupart 
frappent par leur banalité ("ne pas voler", "ne pas courir avec la femme 
d'autrui"). Cet enseignement vise essentiellement trois objectifs: (a) le 
savoir-faire technique, par une initiation aux activités économiques des 
hommes adultes; (b) le savoir-faire politique, par une conscientisation des 
nouveaux rapports parentaux créés par l'initiation; (c) le savoir-vivre et 
les convenances, par une initiation à l'étiquette exigée dans les rapports 
avec les femmes. A vrai dire, tout se ramène à un seul objectif: le savoir-
être. En somme, on veut inculquer aux enfants les règles du jeu social, et 
plus spécialement le code d'inégalité qui régit les rapports entre adultes. 
Relevons quelques recettes de savoir-être, particulièrement signifi-
catives dans le cadre de cette étude. Les instructeurs mettent en exergue 
le respect des parents, des géniteurs comme des parents sociaux que sont 
l'initiateur et son épouse. Coucher avec la femme de l'initiateur rend im-
puissant à tout jamais. Toute la vie, un homme se cachera lorsqu'il rencon-
trera l'épouse de son nganga-Mukanda. Au fond, il s'agit d'une mise en gar-
de contre l'inceste primaire, entre fils et mère, car les initiateurs sont 
considérés comme père et mère des circoncis. Rappelons-nous pourtant 
qu'avant la circoncision, le garçon s'était adressé, en le défiant, à un 
"grand-parent". C'est le privilège du grand-père d'initier sexuellement, de 
"déboucher" son cadet. Or, après sa "mise à mort", l'enfant renaît adulte, 
non plus rival de jeu 'innocent', mais concurrent direct, véritable Oedipe. 
La circoncision va donc de pair avec un glissement générationnel, qui est 
l'effet de la 'couvade' (maseese). Une première 'couvade', dans un contexte 
strictement familial, a lieu au moment de la naissance - nous y reviendrons; 
une seconde, dans un cadre élargi à la communauté politique, est prévue 
lorsque le garçon 'naît' à l'âge adulte. Dans les deux cas, les "grands-pa-
rents" se font "parents", ou, mais cela revient au même, les "enfants" se 
font "parents". 
Nous relevons un deuxième "conseil", celui de l'hospitalité vis-à-vis 
du soigneur et de sa famille. Le soigneur est, tel un grand frère, confident 
et ami. En tant qu'appartenant à une même génération, du moins après l'opé-
ration, ils entretiennent généralement des relations aisées, par opposition 
à celles qui sont de rigueur vis-à-vis des parents de la génération adjacen-
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te. De toute manière, les relations sexuelles dans cette parentèle factice 
sont exclues, au niveau des "parents" comme au niveau des "frères": chaque 
fois on a affaire à des aînés ayant observé la 'couvade' au profit de leur 
cadet. 
2.5. Sortie 
A la fin du séjour au camp - un an jadis -, un matin très tôt, les 
soigneurs quittent l'enclos avec les ustensiles ensanglantés de leur disci-
ple (359). Chacun va son chemin pour les enterrer dans l'eau, car le sang 
et le pus qui les imprègnent, pourraient intéresser le chasseur (360). Le 
soir du même jour, un soigneur "fend et écrase le Mukanda" (kubanda Mukanda) 
en tirant un coup de fusil: immédiatement, les garçons quittent l'enclos 
pour aller s'installer sous un arbre quelque part au nord du camp, à mi-
chemm entre celui-ci et le village (mu kasandzu). 
Les initiés coupent ainsi avec le passé. "En rupture de ban", ils 
"vomissent" le camp: à partir de ce moment, tous les contraintes et tabous, 
de mise dans l'enclos, tombent. Modérément, ils "crachent" (361) à la figu-
re du soigneur ce qu'ils ont sur le coeur. Modérément, car ils ne sont pas 
sans savoir que le soigneur, par le biais des ustensiles enterrés, reste 
maître de leur destin. 
Les garçons passent la soirée à danser en mimant la civette, peints 
de kaolin et de terre rouge, avec un couvre-tête. Ils mangent déjà une pâte 
de cassave provenant du village. Finalement, pour ne pas rêver du camp 
qu'ils viennent d'abandonner, ils "dorment sur la nuque" (362). Le lende-
main, toujours tachetés de rouge et de blanc, et imitant la démarche du léo-
pard et de la civette (363), les garçons se dirigent vers le village, "vers 
le makulu des femmes", en contournant la cuisine par le nord et l'est, 
"pour surprendre les mères" semble-t-il... Nous dirions plutôt: pour sur-
prendre les femmes du père! Du village, ils redescendent vers la cuisine 
(364), où ils percent avec des bâtons pointus appelés "lances" (mafumu), 
une poule offerte par l'initiateur. Abandonnant lances et poule, ils re-
gagnent la paillette communautaire, ou à défaut, le grand arbre au milieu 
du village. Là, au soir, avant de s'endormir, ils mangent la poule, grillée 
par Naashifu. Cette épisode bizarre s'appelle: "jouer au héros" (kutamba 
bumbandji). Les garçons se présentent devant leurs mères - les femmes de 
leurs pères - en chefs accomplis, "d'en haut", armés de bâtons pointus, 
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avec lesquels ils transpercent une poule pour en finir une fois pour toutes 
avec les tabous du camp. La similitude est grande avec le coq tué au moment 
de la circoncision. Les deux volatiles sont offerts par l'initiateur, et 
tous les deux sont grillés. Le coq du début est décapité par les aînés, la 
poule à la fin est criblée de trous par les garçons, désormais adultes et 
chefs-héros. Continuité bien sûr, entre les deux bravades, d'autant plus 
que les garçons n'ont pas mangé de volaille toute une année durant. Seule-
ment, la première fois, les garçons étaient victimes de la bravade de la 
génération ascendante alternée. Maintenant, les rôles sont inversés, en ce 
que les adultes frais émoulus abattent et transpercent la poule "d'en bas", 
autrement dit, le Mukanda même. 
Le matin, très tôt, les garçons sont conduits à la rivière pour "en-
lever les saletés du corps" (365). Toute l'année durant, les initiés ne se 
sont plus lavés: ils se rafraîchissaient seulement, en s'aspergeant, sans 
utiliser savon ni grattoir. Cheveux et ongles n'étaient plus coupés depuis 
la circoncision. A la fin de leur séjour au camp, ils ont l'aspect de vieux 
ou de fantômes, l'aspect qu'on attribue au peuple de substrat mythifié: en-
chevêtrement du diachronique et du synchronique, une fois de plus. On se 
lave sérieusement, on s'enduit d'huile, on se coiffe et on se pare de peaux 
de bêtes. Les "lances" et les jupons de raphia (nkamba) sont enterrés (366) 
Ils font leur entrée au village, pour se diriger vers la cuisine de 
Naashifu, où tout a commencé. Un par un, le fils ou neveu du chef en tête, 
les circoncis passent devant l'initiateur, à l'intérieur de la cabane de 
Naashifu, qui leur donne une tasse de vin à boire, la première depuis un 
an. A la sortie de la cabane, ils reçoivent de leur soigneur un arc et une 
flèche; en tirant dans l'air, le garçon proclame son nom d'initiation. Au 
milieu de l'allégresse générale, l'enfant est examiné par les parents sur 
son état de santé; puis les parents remettent à l'initiateur une chèvre, au 
soigneur également une chèvre, ou un fusil (367). Le tir en l'air signifie 
évidemment la victoire remportée par le garçon: "J'ai traversé, ]'ai réus-
si" (Yaasamba). 
Hormis le nom individuel (diina dya Lubmdi), assumé devant l'initia-
teur, l'enfant participe encore à un nom collectif de circonscription, don-
né officieusement par les vieux: "un nom de groupe et d'époque" (368). Ce 
nom collectif sert notamment, bien plus tard, à se rappeler les souffrances 
communes. Les visites réciproques seront nombreuses, avec de copieux repas 
et des confidences: on arrangera même le mariage des rejetons (369). 
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E.6. "Dispersion du camp" 
Il est temps maintenant de brûler le camp. Mais avant d'en arriver là, 
les aînés organisent une chasse: on abat une bête à sabots, appelé encore 
natu wa Mukanda. Elle est dépecée dans le camp, préparée par des femmes 
stériles, ou au-delà de la ménopause. Après le repas, l'initiateur enlève 
son trousseau (370) de la cabane de Ntumba-Kambungu, et avec l'assistance 
des pères et des soigneurs, il met le feu au camp. Les circoncis et les fem-
mes fécondes s'abstiennent entièrement de cette cérémonie, où il s'agit de 
"disperser le tabou du camp" (kumwanga Mukanda). Les garçons se cachent 
dans les maisons du village pour se protéger contre la retombée des cendres, 
et pour ne pas voir la fumée montant du camp (371). 
On peut être amené à disperser le camp prématurément, lorsqu'un Ka-
lamba meurt dans les villages des alentours, ou un circoncis au camp! Dans 
le cas du trépas d'un garçon, on enterre le cadavre sur place, en présence 
des camarades et du père (372). Après avoir balayé les cabanes, et après 
avoir éteint le feu sacré - symbole à la fois de l'alliance matrimoniale et 
du village, lieu de la reproduction -, les enfants se dirigent directement 
à la rivière pour se laver et pour enterrer les choses du camp (habits, bâ-
tons, etc.). En rentrant de la rivière, sur une bifurcation de sentiers, 
tous passent par un anneau (shikoso) fait avec une liane, pour enlever la 
présomption de meurtre (373). De retour au village, et plus spécialement à 
la paillotte communautaire, on procède en toute hâte à l'imposition des 
"noms d'initiation". 
Le camp est dispersé, mais les garçons n'en ont pas fini pour autant. 
Durant la semaine qui suit la rentrée au village, ils partent en groupe 
dans la brousse: là, on se sépare, chacun allant de son côté. On fait un 
trou dans un chêne, dans une "termitière morte" fetuba dyafu), dans une 
feuille épaisse de la "plante qui éteint". On introduit le pénis successive-
ment dans les trois trous, sans pour autant provoquer une ejaculation (374). 
Ces réceptacles sont choisis: ils ne peuvent faire du mal à personne; le 
chêne n'est pratiquement pas utilisé pour le feu; la termitière doit être 
"morte", vide déjà. Désormais, le garçon peut envisager des relations hété-
rosexuelles accomplies (375) . 
Maintenant que les garçons ont réintégré le village de leurs parents, 
nous sommes en mesure de mieux définir encore les mondes "d'en haut" et 
"d'en bas", constamment opposés et comparés dans le cadre de l'initiation. 
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L'horame 'innocent' ou androgyne est enveloppe, enfoui, obturé, fermé, phy-
siquement et socialement. Grâce à l'initiation, les sexes s'ouvrent l'un 
sur l'autre, et deviennent féconds. On entr'ouvre seulement, avec mesure et 
prudence, les ouvertures corporelles: le trou vide et béant appelle l'image 
de la fosse tombale. On interdit aux circoncis les aliments mous et liqui-
des, car ils entraînent la mort. 
La mollesse, la rotondité, le caractère troué, béant et réceptif du 
monde d'en bas, contrastent avec le caractère pointu et tendu du monde cau-
sateur d'en haut. La pointe de flèche inaugure le meurtre. Le canif de cir-
concision 'décapite' le pénis, avant d'être porté haut devant le soleil; 
le pénis, pointu et dur, qui cause la grossesse. Le bâton qui débilite les 
indisciplinés. La lance qui transperce la poule. La flèche lancée au moment 
de la proclamation du nom d'initiation. Le fusil en bois participe du même 
symbolisme. 
HAUT/BRAVADE/POINTU BAS/MORT/ROND 
pointe de flèche mpundza 
penis circoncis 
canif ekengu 
bâton mubangala mwa kutudika 
bâtonnet ndambaalu 
fusil en bois 
lance efumu 
flèche de la victoire 
vagin 
fillette shindjimbi 
enfant non initié shidima 
pénis enveloppé 
chrysalide 
nymphe à brindilles 
puits kadimba 















Il importe de souligner le caractère normatif de l'initiation, qui 
est mukanda dans le vrai sens du terme: kukanda, lier; mukanda, imposition, 
ordonnance. Généralement dans les mikanda, spectacles hauts en couleur, et 
hautement didactiques, l'homme est confronté avec l'image que les généra-
tions passées se sont faites de la société. Construction mythique à partir 
d'un vécu séculaire, l'initiation propose au jeune homme un modèle de so-
ciété et un modèle de l'homme. 
Toute initiation est, en premier lieu, un 'rite de passage' (VAN GEN-
NEP,1909:14; TURNER,1962a) (376). Les rites de passage, à intervalles ré-
guliers, ponctuent le chemin de la vie, évoluant d'est en ouest. Le Mu-
kanda, en particulier, facilite et sanctionne le passage de l'âge 'innocent' 
à l'âge adulte, caractérisé par une spécialisation sexuelle, autrement dit, 
le passage d'un état autocentré, quasi-foetal, à une condition humaine d'ou-
verture sur l'autre. La séparation et la complémentarité des sexes se mani-
festent surtout dans la production et la reproduction. On initiera donc les 
jeunes gens aux rapports avec les femmes, et aux activités économiques mas-
culines en brousse, i.e. la maîtrise des plaines par la chasse et la pêche. 
C'est ainsi que le village et les parages immédiats, tout en étant à l'est 
par rapport au camp, apparaissent comme gynécée, le domaine par excellence 
de la 'production'. Les alentours lointains, dans quelque direction que ce 
soit, relèvent d'un monde masculin, où l'on s'adonne à 'l'exploitation'. 
Là se dessine déjà l'échange entre 'donneurs de femmes', "d'en bas" (ku ma-
kulu) et 'preneurs de femmes', "d'en haut" (ku ntsaala)1. 
Un aspect non négligeable du Mukanda d'origine tshokwe est 1'initia-
tion politique. Or, il ne s'agit pas uniquement de familiariser les jeunes 
gens avec quelques structures statiques, de sanctionner un ordre établi, 
tel qu'il apparaît à travers la position des garçons le long du python. Le 
Mukanda, au contraire, anticipe de manière dramatique sur l'histoire, en 
montrant comment faire et défaire le pouvoir! Au départ, les garçons sont 
soumis à 1'initiateur-chef, mais à la sortie du camp, nés à nouveau, ils 
rentrent au village, devenus chefs. Et on entrevoit les règles du jeu poli-
tique: l'affrontement des forces politiques consiste en réalité en une lut-
te des générations. L'enfant lance un défi au grand-père, l'initiateur tue 
son cadet, créant ainsi un rapport père/fils (maseese). En fin de compte, 
le fils vomit le père - métaphore du parricide oedipien -, et père virtuel 
à son tour, il rentre chez les femmes (377). L'important dans tout cela, 
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E T A P E S P R I N C I P A L E S 
Défi par les candidats de la génération 
ascendante alternée 
Dégagement du village par 'couvade' 
"Mise à mort" par circoncision 
(dernière pâte du village, dernière vo-
laille, dernière boisson alcoolisée) 
Fermeture du camp, ou fondation du vil-
lage des morts 
(animal à sabots, feu sacré) 
Les chefs-héros se dégagent du camp par 
vomissement 
(pâte du village) 
Les chefs-héros occupent la place publi-
que 
(volaille) 
Ablution et enterrement des souillures 
Imposition des nouveaux noms 
(vin de palme) 
Dispersion du village des "morts" 
(animal à sabots, feu sacré) 
Enlèvement des 'démangeaisons' 
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c'est qu'on rattache nettement le pouvoir au rapport père/fils, conflictuel. 
Tout aussi important est que, dans ce 'jeu' où tout est essentiellement 
bravade, on nous présente un type de pouvoir "d'en haut". S'agit-il d'une 
traduction didactique d'un pouvoir qui serait tout simplement "d'en bas"? 
Ne doit-on pas voir aussi, et surtout, dans ce modèle singulier l'influence 
impérialiste et conquérante des peuples voisins? 
Reste à savoir si les apprentis comprennent la leçon. Il est évident 
que les initiateurs ne perdent pas beaucoup de temps à expliquer le Mukanda, 
ni dans son ensemble, ni dans ses détails. L'efficacité de la pédagogie 
traditionnelle réside dans son caractère itératif. Le langage symbolique du 
Mukanda ne lui est sûrement pas spécifique: il est parlé dans d'autres ri-
tes de passage et dans la vie de tous les jours. Le jeune homme est condi-
tionné progressivement, et, dans un sens strictement pédagogique, le Mu-




LES GAGES MATRIMONIAUX 
Nous mettrons dans cette étude l'accent sur l'échange des biens entre 
deux parties contractantes: d'une part, les 'preneurs de femme', "d'en 
haut", d'autre part, les 'donneurs de femme', "d'en bas". Au préalable, il 
importe de rendre compte de distinctions qualitatives parmi les biens mobi-
liers, transférés crus, soit comme valeur matrimoniale proprement dite, 
soit comme cadeau (appât), ou transférés cuits comme repas. 
Il y a d'abord les 'vivres', dont la production d'ailleurs est nette-
ment déterminée selon les sexes. Les vivres désignent "les choses à manger" 
(bya kudi), ou en d'autres termes, les vivres 'produits' grâce à une activi-
té culturale (agriculture, horticulture), et qui relèvent essentiellement 
de la sphère féminine. Vivres sont également "les choses ramassées" fnu-
wongo) (378), vivres obtenus par 'l'exploitation' de la nature, autrement 
dit, par la cueillette, la chasse et la pêche. De toute évidence, les pro-
duits agricoles ("choses à manger") fournissent l'essentiel de l'alimenta-
tion ordinaire. Tout ce qu'on mange avec la polenta est considéré comme 
condiment, comme "feuillage" Сізуа makasa) et sert apparemment à relever le 
goût du plat de résistance. "Feuillages" sont notamment les légumes, les 
termites, et toutes les viandes, de queIqu'origine qu'elles soient. 
Ensuite, nous comptons parmi les biens mobiliers "les richesses" (bu-
diiyi) (379). Les richesses servent à régler, à cautionner des "affaires" 
(milongo). Sont considérées comme 'affaires': l'alliance matrimoniale, la 
palabre, le titre d'autorité. Un texte éclairant: "Si tu m'acceptes, tu 
m'acceptes pour l'affaire; si tu m'ignores, tu re]ettes [évites] l'affaire" 
(Unkundanga wankundila mulongo; umbandanga wambandila mulongo). En tant que 
caution, réelle ou virtuelle, la richesse doit être gardée "dans, et autour 
de la maison" (buduyi bwa mu ndzu) . "Cherche dans la maison, afin que tu 
termines l'affaire" (Mwena mu ndzu shinga waamana a mulongo). Une distinc-
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tion capitale est celle entre les biens "frais", "mouillés", "de sang" Cbu-
diiyi bubisu, buduyi bwa makila) , tels que les animaux domestiques vi-
vants, sur pied, et les biens "secs" (buduyi bwawuma) ou manufacturés 
(380). A valeur égale, on préfère généralement les biens "frais", car ils 
sont productifs. Biens "frais" désignent les chèvres, les poules, les bovi-
dés, les pigeons, les chiens et les cobayes, vivants bien sûr. Biens secs 
désignent les fusils, les perles, les bracelets, les tissus, les croiset-
tes de cuivre, etc., dans la mesure où ils sont gardés en stock, en réser-









produit de la cueillette 
animaux domestiques 
produit manufacturé 
ne sont pas "richesse": la natte sur laquelle on dort, le vêtement porté et 
imprégné de sueur, la batterie de cuisine. Les biens collectifs "du villa-
ge" finiroa bya buia) ne peuvent pas non plus servir pour régler les "affai-
res": le fer à repasser, les chaises, l'égrugeoir, le balai. A contrecoeur 
presque, on inclut 'l'argent' dans les "richesses", et plus précisément 
dans les richesses sèches. Jusqu'à ce jour, nul n'accepte de l'argent, ou 
des diamants, comme gage d'une alliance matrimoniale intraregionale. Même 
jadis, les croisettes, importées d'ailleurs, servaient plutôt à "l'achat" 
de jeunes personnes (381). 
L'agriculture et la cueillette, activités économiques de tout premier 
ordre, ne fournissent donc pas des richesses, pas directement du moins! 
Cette conception particulière de la société traditionnelle nous autorise, 
plus spécialement dans le contexte de notre étude, à ne pas trop nous attar-
der à ces aspects de la production économique, à ce qui, somme toute, "ne 
sert qu'à manger". Ce sont là des biens de consommation, au sens premier du 
mot, et nullement des moyens d'échange. 
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1. LE PREMIER VIN 
Lorsqu'il veut se marier, le garçon apporte du vin de palme au pere 
de l'élue, lui faisant part de ses projets matrimoniaux (382). Le futur 
beau-père boit le vin, mais fait remarquer que "ce n'est que de l'eau" et 
qu'il faut, pour qu'il y ait fiançailles, quelque chose de substantiel, à 
savoir le cadeau ebuki. Le père de la fille met fin à l'entretien, en ci-
tant la devinette que voici: 
Q. "Shiba shaadika ncimba? 
Quid du régime de noix caché par la civette? 
R. Ncimba, mweshooshi ukaashitalanga!" 
C'est le propriétaire, la civette, qui s'en occupe! 
... En d'autres termes: "Jusqu'ici, d'accord: on verra si tu persévéreras" 
(3Θ3). Ce premier vin atteste l'orthodoxie de la procédure matrimoniale. 
Le mariage normal est celui "du vin" (ebala dya makana); il est opposé à 
l'enlèvement et au rapt de la fille (3Θ4) . 
2. LES "COLIS" 
Les fiançailles (3Θ5) vont de pair avec un premier transfert de biens, 
appelés mabuki, qui, au fond, n'ont que valeur de cadeaux (386). Le cadeau, 
tout ce qu'on offre à quelqu'un en vue d'obtenir une faveur, a comme carac-
téristique d'être emballé et voilé aux regards indiscrets. De la même ma-
nière on offre au chef Kalamba, "qui mange dans les eaux profondes, non pas 
dans le ruisseau" (Kalamba weedulanga mu enymga, a mulongo vu) (387) . 
Après rupture des fiançailles on peut récupérer les cadeaux. Lors-
qu'intervient le divorce, les cadeaux deviennent mawondo (388), et on en 
parle dédaigneusement. "Ne les réclame pas, ce qu'on donne à une femme pu-
blique, on ne le réclame pas non plus"! Avec les cadeaux on tente donc une 
famille, dans l'espoir qu'elle réponde favorablement à la partie demande-
resse. L'image du chef, assis, qui regarde venir, s'applique également aux 
'donneurs de femme'. 
Les "colis" sont essentiellement des produits de la cueillette (mi-
wongo), par exemple, des anguilles séchées, des souris boucanées. Pourtant, 
les parents de la fille réclameront de temps à autre des valeurs "fraîches", 
par exemple, une poule, une cuisse de chèvre. Et ils font remarquer - en 
dépit de la règle - "qu'elle n'a pas grandi avec des choses sèches". 
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De toute "l'enfilade" de cadeaux, un seul est ebuki, au singulier. 
C'est le premier cadeau, plus spécialement destine au père de la fille: il 
consiste en une poule, ou sa contrevaleur. Si le prétendant est agréé par 
la fille, les parents acceptent le cadeau ebuki (389). Certains Kongo occi-
dentaux, notamment en Angola, conçoivent les fiançailles à la façon des Ta-
bi (voir FERMINO,s.d.: 20). Le prétendant présente dans un panier (390) du 
tabac, du chanvre, ou les deux. Si la fille consent, le père accepte le ca-
deau. Le futur gendre se met alors du kaolin sur les bras ou sur le corps. 
Les beaux-parents du garçon gardent le plateau jusqu'à la fin du mariage. 
Si la femme meurt chez son mari, celui-ci paie les gages matrimoniaux, et 
récupère le panier. 
Les cadeaux du garçon appellent des repas (bilambu) (391), offerts 
par la fiancée: le 'cru' appelle le 'cuit'. Ainsi, trois à quatre jours 
après le premier cadeau reçu favorablement, on apporte au fiancé le premier 
shilambu, un repas préparé par la mère de la fiancée. Nos informateurs évo-
quent à ce propos le mythe de l'origine du feu. La femme Keelunga dispose 
de vivres, mais elle ne sait pas comment les préparer. Alors l'homme Masee-
nyi entre en scène pour inventer le feu. Depuis cette rencontre, et l'échan-
ge sexuel et culturel qui s'en est suivi, on dit: "Maseenyï et Keelunga sont 
ceux qui ont fait route à deux, ils ont cessé de se mentir" (Bendedi ¿api, 
bamanashaanymyi mavu: Maseenyï ya Keelunga) (392). Ce mythe explique éga-
lement pourquoi l'homme 'mange' (sexuellement) la femme, et non l'inverse! 
Au fait, ]es Tukongo renvoient à Maseenyï ya Keelunga avec opiniâtre-
té, chaque fois que "deux éléments mènent à la vérité": la solidarité des 
Lwalu et des Kongo de la rive gauche, l'union conjugale, les baguettes à 
produire le feu (foret et matrice), le Kalamba et la Shitadi, le frère et 
la soeur, la division du travail selon les sexes, etc.. Seul, on ne réussi-
ra pas à mettre le doigt sur la vérité: et, de toute manière, la société ne 
prend pas volontiers en considération une vérité trouvée dans la solitude. 
L'orthodoxie culturelle, dans l'espace Tukongo, consiste à enlever toute 
crédibilité aux solitaires, en un rejet donc de l'autarcie. L'insistance 
sur le dédoublement d'une part, sur la complémentarité d'autre part, tra-
duit une préoccupation constante de la société humaine, à savoir le tirail-
lement entre extraversion et introversion (393) . 
Souvent la fiancée affecte la honte, et spécialement pour le premier 
repas shilambu, elle y enverra ses soeurs et amies. La délégation - avec ou 
sans fiancée - dépose le repas chez le garçon, et rentre illico, sans at-
tendre la fin du repas (394) . En fait, accompagnant le premier repas, les 
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'donneurs de femme' envoient une bête vivante, par exemple une chèvre. Quel-
ques jours après, le futur gendre, par l'entremise de ses frères cadets, 
renvoie les casseroles, avec des anguilles ou des souris, et en plus un 
'paiement d'annulation' (laalaanyï) (395), en réponse à la chèvre donnée 
par la famille. Sans ce contre-don, la chèvre, "bien de sang" et donc "ri-
chesse", sera comptée dans les gages matrimoniaux. Pour le repas, ce pro-
blème ne se pose pas, car il n'est pas "richesse": même la viande préparée 
qui l'accompagnait, "n'est que légumes" (bya makasa). 
Et ainsi de suite. A chaque cadeau du garçon, la fille répond par un 
repas, généralement complet. Il est à remarquer que tous les repas sont 
préparés par la mère de la fiancée: "pour améliorer le mariage", explique-
t-on (bwa kulengesa ebala), pour faire aimer sa fille, somme toute. 
En acceptant le 'premier cadeau', donc après consentement de la fille, 
les parents de celle-ci prient le futur gendre d'aller remettre un ebuki 
aux oncles maternels. Il y a donc deux circuits parallèles et autonomes de 
"filage de la femme": mabuki ma esandi a mwana (P), et mabuki ma ngwandi a 
mwana (M) . 
Nous devons retenir encore de ce va-et-vient (396) les procurations 
données aux cadets. Souvent ce sont les frères et soeurs cadets des fiancés 
- les aînés étant déjà mariés -, qui font la navette entre les deux famil-
les alliées. Les grands-parents, ou les parents somment les cadets en ces 
termes: "Va porter ce repas à ton mari", "Donne à ton épouse ce cadeau". 
Les soeurs cadettes et les frères cadets, déjà à ce stade, font du 'va-et-
vient', c'est-à-dire du bundzadi entre deux domaines séparés par un cours 
d'eau. Voilà le vrai sens des rapports entre beaux-frères et belles-soeurs 
(voir:VIII.2.2.3.). Ces procurations anticipent aussi sur le lévirat et le 
sororat. Une veuve peut refuser de faire partie de l'héritage du frère de 
son mari: "T'ai-je vu, lorsqu'on me fiançait?" (Aku banshinganga, yaakuman-
anga?) 
En réalité, l'accord donné par la fille lors de la remise du premier 
cadeau n'est pas nécessairement son dernier mot. Souvent, sur un plan stric-
tement personnel, le garçon doit progressivement gagner le coeur de l'élue. 
Cette lente croissance de l'amour conjugal s'opère principalement dans des 
séances de devinettes, ou le fiancé se mesure avec ses beaux-frères, éven-
tuellement avec les grands-parents de la fiancée (397). C'est bien cela, 
"s'accepter au moyen des énigmes" (kukundashaana ku tukata). "Les devinet-
tes servent à converser, à se rapprocher, à se fréquenter" (Tukata shambi-
di). La fille ne participe pas directement à ces tournois, mais elle assis-
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te simplement, tout en admirant l'imagination et l'esprit d'à-propos de 
son futur. Ce dialogue oblique rappelle, bien sûr, et double la dialecti-
que de l'appât 'cru' et du repas 'cuit'. En effet, le fiancé "lance" la de-
vinette - un peu comme une pointe de flèche -, et la belie-familie, par le 
truchement des beaux-frères, répond favorablement ou "cueille" (398). 
Voici une séquence qui montre que les deux jeunes gens s'entendent à 
merveille: 
Q. "Luba a ngalu? 
Quelle est la noix sur le van? 
R. Mukwenu waakukunda, ya yeeyi waamukunda! 
L'ami qui t'accepte, et que tu acceptes! 
Q. Haaa! Wooo! Twadi makundi! 
Nous mangeons l'accord! 
R. Twakundashaana!" 
Nous nous acceptons! 
Si la fille se montre peu enthousiaste, le fiancé sollicite le con-
cours de ses 'beaux-frères': 
Q. "Buta bwa ntaata? 
Quel est l'arc inflexible? 
R. Emana dya mikaku! 
L'archer qui bande son arc ! 
Q. Awushi mpuki edjiku ba? 
Tu ne mets pas la casserole sur le feu? 
R. Tushidi a kunwananga ya myoko!" 
Nous sommes en train de lutter à bras le corps! 
En tête-à-tête, le garçon tentera de persuader (lusooso) la fille 
dans un monologue saccadé, où est chantée la beauté féminine: 
"Kabi akakaakwenu, kasunda kaana ka nkanyi". 
Le laid est à toi, le beau est d'autrui. 
"Ncika beemudilanga mandji; mukaatu beemukwacilanga bushika, kasembu 
La souris grasse, on la mange pour sa graisse; la femme, on la prend 
kaami, kasembu ka mu ncingu". 
pour sa beauté, mon sifflet, mon sifflet au cou. 
"Kapundza kabi akeenyi a musaka; a ba-bushika kuyi baadi". 
La petite pointe émoussée de ma flèche convient à ton carquois; mais 
où donc se sont adressés les effilés? 
"Shintsengu-a-mbamba, bushika bwendi mu ncingu, sha babala ngongo; 
Bel oiseau tricolore, sa beauté est au cou, rouge tel un masque de 
shikene-a-nkusu". 
cuivre; fleur rouge comme le perroquet. 
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"Maashi maakukunda, a makendanga a mu mbxnda". 
L'eau bienveillante, c'est celle qui va dans la calebasse. 
Ces textes sont particulièrement riches en sous-entendus. La fille se 
voit successivement évoquée comme arc, marmite, carquois, calebasse. Résu-
mons: "La femme convient avec un panier, l'homme n'est vraiment homme 
qu'avec un fusil à l'épaule" (Mukaatu weefwanymanga ya musanda, mulunga 
weefwanymanga ya mbuta a mbanda). 
3. LES "TRACES" 
Les "traces" constituent la première tranche des véritables gages ma-
trimoniaux, ceux qui sont récupérés après divorce, ou après rupture des 
fiançailles. Comme toujours, les transferts à la famille paternelle de la 
fille précèdent les versements aux matnlatéraux. 
En ce qui concerne les paiements patnlatéraux, le vocabulaire est 
très varié. Les parents de la fille demanderont de "payer les traces" (kuta 
makata), c'est-à-dire le va-et-vient de la fille et de ses soeurs durant 
les fiançailles. Ou ils diront de "laisser les carquois" (kaleki misaka). 
En effet, s'engager dans une famille étrangère constitue une épreuve, une 
"affaire" (mulongo), à laquelle d'ailleurs le garçon s'est préparé par 
l'initiation. L'affaire de l'alliance matrimoniale débute par le paiement 
des "carquois" (399), l'équivalent d'une déclaration de guerre. A l'est, 
entre Lweta et Luluwa, l'acte guerrier est explicite: l'enlèvement de fem-
me y est fréquent (mukazi wa kucimbula, mukazi wa mu ιlongesha). 
Les parents de la fille pourraient suggérer: "Laisse un chien de 
cinq" (Kaleki mbu a kataanu). Un chien adulte, valant cinq poules, cela re-
vient à dire: "donne cinq poules". Cette manière de parler ne traduit pas 
tout à fait la vision ambivalente, sinon négative, qu'ont les Tukongo du 
chien de chasse (400): cet "animal de l'est" est associé au vol, à l'adul-
tère, et il "fait problème". Tout en étant buduyi (bwa mu ndzu) , le chien, 
comme le cochon d'ailleurs, ne convient pas comme valeur matrimoniale. Ce-
lui qui paie un chien, "trempe les doigts dans l'huile chaude", au lieu de 
les tremper dans l'eau froide, c'est-à-dire il aggrave "l'affaire" (401). 
"Celui qui me donne une chèvre, me donne à manger; celui qui me donne un 
chien, me donne des palabres" (Wampa mpembi, wampa kudi; wampa mbu, vampa 
milongo). "Celui qui a élevé des chèvres, est enterré avec un chien" (Waduyi 
mpembi, wadjama ya mbu) (402). "Prends soin d'un chevreau, car si tu prends 
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soin d'un petit chien, il te mordra par la suite". Le chien intervient no-
tamment dans la réconciliation de villages et de familles guerroyants, non 
pas tant pour terminer l'affaire, mais pour menacer celui qui oserait rom-
pre l'armistice. En enterrant la tête du chien-otage, on déclare: "Chien de 
chasse et de la saisie, chien du rabatteur et du chasseur, bourreau en plei-
ne journée" (Mbu a kuta ya kondzo, mbu a musungu ya mpanga. Kakele ka mwa-
nyj.) . 
Donc, l'avance patnlatérale, appelée "traces", "carquois", "chien 
adulte", vaut cinq poules, ou leur contre-valeur. Les oncles maternels de 
la fille n'ont droit qu'à une poule seulement, ou à sa contre-valeur. Par 
ce paiement aux oncles maternels on "barre l'arrière de la maison" (403) à 
d'autres prétendants: même le cousin croisé ne pourra plus venir. Pour être 
précis, on "barre l'arrière de la maison" de la fille aussi à ses oncles 
maternels! Le côté arrière de la maison étant le domaine de la mère (404), 
ses frères pourraient encore descendre chez elle, pour arranger une autre 
alliance. Ce qui, par l'acceptation de la poule, est devenu chose impossi-
ble. Il est vrai que, de nos jours, on se préoccupe de moins en moins des 
oncles maternels, surtout en matière de mariage. On se borne à payer 'cinq 
poules' au père de la fille: celui-ci prélève souvent sur sa part pour con-
tenter les beaux-frères. Par contre, chez les Mbala et les Salampasu, l'on-
cle maternel semble être le grand responsable du mariage, du garçon surtout. 
Le garçon "prend conseil dans tous les actes de sa vie [auprès] de son oncle 
maternel, et ne fera rien d'important sans son approbation. Celui-ci, d'ail-
leurs, lui fournira la dot" (JOBAERT,1925:6). La responsabilité de l'oncle 
utérin irait même très loin, d'après BOGAERTS: "Si l'oncle utérin n'est pas 
à même de marier son neveu, il autorisera le neveu d'avoir des rapports 
sexuels avec sa femme, ou avec une de ses femmes" (1950:388). 
Dorénavant, les parents soumettent leur fille à un contrôle strict: 
elle doit éviter ses anciennes amies, et elle sera toujours chaperonnée par 
une soeur cadette, véritable espionne (405). Juridiquement, on dirait que 
l'alliance matrimoniale est conclue par le paiement de l'avance matrimonia-
le. Par ailleurs, à partir de ce moment, les parents peuvent "lâcher la fil-
le" (kweshika mukaatu): "Qu'elle jette d'abord les cendres" (Kandza kulumba 
buci). On l'envoie chez son futur pour un stage de plusieurs mois, afin de 
voir si les partenaires s'entendent. Avant le départ, la tante paternelle 
surtout conseille la fille: "Sois comme le petit poisson elembi" (406). Ce 
poisson symbolise la femme idéale, car il est soumis, et, attrapé, il ne 
s'agite pas. On l'oppose à CJcasu ka) mbalubalu: petit poisson noir, écaillé, 
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symbole de l'insoumission féminine. Le père adressait autrefois à sa fille 
les voeux que voici: 
"Mongolo mwami amu. Ma chère chenille, 
mwanyina a shitala, monte dans la maison (sur pilotis), 
kutuluka dmkungu a mbambi" à la descente, une excroissance aux cô-
tés (CEYSSENS,1981:86,note 22). 
Ou encore: 
"Swanganga, swanganga, Bonne chance, bonne chance, 
ndanga bwedjiku, va bien, 
wende kudyanga bwedjiku, que tu ailles bien manger, 
waabuta mukaatu, engendre une fille, 
waabuta mulunga, engendre un garçon, 
ndzembi да muledi, tout en une fois (407), 
waabookisa edzungu multiplie ton matnlignage, 
waateetesa shooto sheetu" renforce notre famille paternelle. 
Par ces dernières paroles, le père de la fille, en vrai Kalamba, fait savoir 
que les petits-enfants à naître seront toujours les bienvenus chez leurs on-
cles maternels et leurs grands-parents maternels. 
La fille part avec un "grand repas", c'est-à-dire au moins deux boules 
de cassave, de la farine de mais et de manioc, toute une chèvre, en partie 
préparée (la poitrine et les intestins), éventuellement encore des poules 
préparées. Donc du 'cru' et du 'cuit', car certaines gens, surtout les 
chefs, n'aiment pas manger ce qui n'est pas préparé par leur épouse, "femme 
du village". On parlera néanmoins de shilambu, car les aliments sont offerts 
par la femme à l'homme. Le cortège nuptial est composé de la mariée, de ses 
soeurs et de ses amies. En quittant le village, la petite mariée feint 
d'être déçue: "L'hippopotame s'est égaré dans la plaine" (Nguvu waapumbuka 
mu mbaala)... pour ne plus regagner son habitat, la rivière (408). Le cor-
tège se rend d'abord chez les parents du mari, où l'on dépose les vivres. 
La fille, accompagnée des beaux-frères et belles-soeurs, rejoint la demeure 
de son époux avec une pâte de cassave et une poule. Le lendemain, très tôt, 
le père procède au partage de ce qui a été amené la veille. Le grand shi-
lambu comprend deux repas complets: l'un pour le gendre, l'autre pour tous 
ceux qui contribuent aux gages matrimoniaux. Le père doit donc partager son 
repas avec ses frères et beaux-frères. 
On reporte le partage à la fraîcheur du lendemain matin, car on esti-
me que l,e soir les esprits sont obnubilés par la boisson. "L'herbe d'élé-
phant, on l'aplatit le matin, [quand il fait chaud, elle pique]" (Nyimi ba-
kumuboolanga да munapu). "Le moment propice pour tresser la corde, c'est le 
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matin" (Bwenu bwa shibuubulu munapu) (409) . 
Quelques jours après, le père convoque celles qui ont accompagné sa 
bru. Il leur remet les paniers et les récipients, de même qu'un 'paiement 
d'annulation' (laalaanyï), provenant de ceux qui ont mangé le repas et la 
viande qui l'accompagnait. Cette dernière, en effet, nsque de grever les 
tractations matrimoniales. 
4. LES "DIZAINES" 
Après quelques mois, si le mariage à l'essai se déroule à la satis-
faction de tous, la famille de la fille se rend dans la famille du garçon 
pour réclamer les "dizaines" (makumi), c'est-à-dire le gros des gages ma-
trimoniaux (410). Les "richesses" sont seulement données après réclamation 
par les ayants droit. 
On distingue encore deux volets. Les "richesses" (buduyi) du père du 
garçon deviennent "gages matrimoniaux" (masoonyï) (411) du père de la fille. 
Et les "richesses" des oncles maternels du garçon deviennent "valeurs matri-
moniales" des oncles maternels de la fille. Les transactions dans les famil-
les paternelles précèdent généralement celles dans les familles maternelles 
(412). Un mois environ après la liquidation des "dizaines" Ρ (paternelles), 
les parents maternels de la fille font parvenir aux parents maternels du 
garçon "le vin des gages matrimoniaux" (makana ma masoonyï). Ils notifient 
ainsi qu'ils aimeraient voir leur part réglée. Si la belle-famille n'est 
pas à même de payer au moment convenu, on envoie un nouveau délégué avec le 
message laconique que voici: "Que l'on ferme la calebasse de vin" (Kadjiki 
mu mbmda). Le réceptacle rond étant symbole de la femme, cette formule ne 
renferme rien moins qu'une menace implicite. Dans l'immédiat, la famille 
maternelle du garçon est tenue de payer au délégué une poule de dédommage-
ment pour le vin. 
Si, entretemps, la fille s'avère enceinte, on ne tue plus d'animaux 
domestiques, même pas pour une visite importante, et on suspend les paie-
ments. Le père du garçon dira au père de la fille, qui vient réclamer les 
valeurs matrimoniales: "Sur le corps c'est devenu noir" СЛ nyitu ayooto) 
(413). Le visiteur présente ses excuses: "J'ai voulu tuer le serpent [dot], 
le serpent est enroulé sur la calebasse [ fille ]" (Yambanga kudyaka ndzoko, 
ndzoko mudi a mbmda). Le transfert des valeurs matrimoniales traduit la 
joie et le contentement, incompatibles avec l'inquiétude qui entoure une 
première grossesse. Il ne serait pas séant de la part de la famille de mani-
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fester de la joie, au moment où cette même famille doit compatir aux jeunes 
époux, en observant de nombreux tabous. Cela rejoint, par surcroît, la lo-
gique du langage symbolique kongo-dinga: la femme enceinte étant "en haut", 
son entourage se tient figé "en bas", inerte, muet. 
Les gages matrimoniaux étaient calculés en unités dotales, appelées 
mushinga ou mukuma (414). Un "tendon de perles" (mushinga) pouvait métonymi-
quement être remplacé par: 1 chèvre, 5 volatiles, des coutelas (mpoko), des 
cruches à eau (esuka), des bracelets métalliques (myatu, mikoso), des cau-
ris (415), des pointes de flèche, éventuellement par la moitié ou le tiers 
d'une croisette de cuivre (416). 
Les "tendons" peuvent être des valeurs "sèches" ou "fraîches". Mais 
ces dernières, et spécialement les animaux domestiques, ne peuvent en aucun 
cas manquer: les chèvres sont surtout prisées par les 'donneurs de femme'. 
La plus belle et la plus jeune, portant le nom de la fille manee, est par-
ticulièrement choyée, et rarement cédée. Transférer des cochons, surtout au 
début du mariage, serait très mal pris, car ils sont parmi les "mauvais 
morts". Bien plus tard, on pourra aider la belle-famille par le don d'un 
cochon, et celui-ci sera comptabilisé comme valeur matrimoniale. Comme pour 
s'excuser, on dira alors: "Mangeons le miel, ignorons ce que mangent les 
abeilles" (Tudyanyï bweki, atutaacidi bikasyanga bandzuki ba) (417) . 
Une différence capitale saute aux yeux avec les tractations prélimi-
naires durant les fiançailles: la dialectique du 'cru' et du 'cuit' ne s'est 
pas prolongée dans les "dizaines", à moins qu'on considère la future progé-
niture comme le 'cuit'... 
Maseenyï Keelunga 
feu 3 blocs de termitière 
richesses gestation 
cru cuit 
La part Ρ des "dizaines" représentait anciennement cinq "tendons" ou 
mishinga, la part M seulement deux "tendons". On pouvait, pour faire étala-
ge de richesse, surévaluer chaque "tendon", l'essentiel restant le nombre 
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de "tendons" réunis: soit cinq, soit deux. L'avance payee pour les "traces" 
et pour la "fermeture" - à peu près l'équivalent d'un "tendon" -, bien que 
valeur matrimoniale, n'est pas incluse dans le gros des gages dont on parle 
ici. Nos informateurs ne se précipitent pas sur les chiffres sept et huit. 
Disons simplement que 4 symbolise l'homme (les quatre piquets du masque 
Bmtsanga ou Ndzadji), et que 3 "suffit" pour la femme (les trois piquets 
de Kamukeenyï ou Kwakula, les trois blocs de termitière pour le foyer) 
(418). Le père de la fille peut être obligé de reserver un "tendon" au tu-
teur de la fille: ce cadeau s'appelle eJcudisa (419). Si, par hasard, le tu-
teur est en même temps l'oncle maternel de la fille, il participera aux 
deux mishmga M, et il touchera en plus ekudisa. 
Malgré le nombre fixe de "dizaines", les Kongo-Dinga estiment qu'on 
ne cesse jamais de transférer des richesses à la belle-famille. En cela, le 
mariage se distingue des autres "affaires", où l'on paye une fois pour tou-
tes. En d'autres termes: "Dans la belle-famille, on n'y plante pas de bana-
nier" (Kwa buku abaakudjikanga kunda ekondi ba) (420). 
On parle bien de "gages pour la mère de la fille", masoonyï ma 
ngwandji a mwana, seulement en principe la mère ne reçoit rien des deux 
"tendons" M. Normalement, ils reviennent aux oncles maternels de la fille; 
à défaut d'oncles maternels, les frères de la fille en seront les bénéfi-
ciaires. De toutes façons, la mère reçoit toujours un cadeau, qui est comp-
tabilisé dans le prix de la fiancée, tout en ne l'étant pas dans les sept 
"tendons". Actuellement, à l'occasion d'une visite aux jeunes mariés, elle 
recevra un tissu; anciennement, on lui donnait lubandji, le cadeau réservé 
à 'l'étranger' de passage (421). Si la belle-famille lui impose un divorce 
plus tard, l'époux ne manquera pas d'exiger la restitution du 'cadeau d'a-
dieu' (422) . 
Les grands-parents ne bénéficient pas des gages d'une petite-fille. 
"Le singe ne porte pas sa petite-fille dans les bras" (Nkima akaakulelanga 
mukaakana) (423). Normalement, un homme, par rapport à la génération alter-
ne, n'a ni droit ni obligation matériels. N'était-ce pas le père, qui payait 
pour la circoncision de son enfant? N'était-ce pas le "grand-père", qui 'dé-
capitait' le pénis? Par contre, la génération alternée ascendante pourrait 
contribuer aux gages des petits-fils, si le père ou l'oncle maternel de ces 
derniers est mort ou pauvre. Un père en détresse cherchera secours chez son 
père; un oncle maternel en difficulté fera appel à son oncle maternel à lui. 
La contribution du grand-parent passe effectivement au fils ou au neveu, 
qui effectue le paiement comme si la "richesse" était sienne (424). Cette 
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intervention de la génération alternée, anormale et exceptionnelle, risque 
d'altérer les rapports entre les frères classificatoires. Les plaisanteries 
peuvent cesser, et on peut adopter le comportement et les vocatifs qui sont 
de mise entre père et fils ou entre oncle utérin et neveu sororal. 
Ce qui précède, montre à suffisance l'importance du père dans la réa-
lisation du mariage de la progéniture. "Le mariage est avant tout du res-
sort du père,- la mère n'est responsable qu'en second lieu" (Mukanda ya taa-
ta, maama ku mbisa). Le pere contribue au mariage plus que l'oncle maternel, 
et en bénéficie tout autant; il bénit la fille qui va rejoindre son mari; 
c'est enfin lui le point de ralliement, pour réunir les biens, et pour les 
distribuer - véritable Nsanga a Lubangu. Bref, il est "Kabunda qui paie 
pour les brus" (Kabunda kaalusongo bayeele). L'oncle maternel, de plus en 
plus d'ailleurs, reconnaît la préséance du père (425). Quand celui-ci ré-
clame au beau-frère sa contribution pour les gages matrimoniaux, il reçoit 
la réponse suivante: "Aplatis d'abord la touffe d'herbes, Kabunda qui 
payait pour les brus, après nous te rejoindrons" (Andza bolo ekoodi, Ka-
bunda kaalusongo bayeele, ashinga twakubwana). En d'autres termes: "Montre 
ta part des gages, nous allons compléter". 
Résumons en un tableau synoptique, l'ensemble des biens échangés, 
leur origine, les bénéficiaires, leur caractère (voir page suivante) (426). 
Parler de don et de contre-don ne convient pas, décidément: bien plus im-
portantes sont les diverses formes que prend le don. Du côté de la femme, 
on ne donne que du 'cuit': ces repas (shilambu) ne sont ni cadeaux, ni va-
leurs matrimoniales, seulement "des choses à manger", tout court. Par con-
tre, le 'cru' donné par l'homme, est diversifié. Lors des fiançailles, on 
'tente' la belle-famille par des cadeaux (mabuki), des petits riens ramas-
sés en brousse (miwongo) et servant essentiellement de condiments au repas. 
A chaque cadeau-appât suit la 'réponse' de la belle-famille, à savoir un 
repas d'agréation et d'encouragement. Tout comme, pour se 'familiariser', 
on "lance" et on "cueille" des devinettes. Au niveau des valeurs matrimo-
niales proprement dites (makumi), il n'y a plus de contre-don matériel. Les 
"richesses" (buduyi) dont on se sert, 'permettent de jouir de la vie', 
permettent plus précisément de 'manger': s'agit-il de l'épouse et/ou de la 
future progéniture? 
Dans la mesure où le chef de village 'donne des femmes' et, plus gé-
néralement, est responsable de la 'cuisson' (kulamba bulamba), dans la me-
sure aussi où les villageois originaires 'demandent des femmes' et repré-




































D E M A N D E U R S D E F E M M E 










p o u l e ' c r u 
miwongo ' c r u 
.· 
p o u l e , c r u 
miwongo , c r u 
5 p o u l e s ' c r u 
1 mushinga ' 
1 p o u l e , c r u 
5 mishmga ' c r u 
(buduyi) ' 
2 mishinga , c r u 
(budiiyi) , 
DONNEUR 
p è r e 
p è r e s 
o n c l e M 
o n c l e M 
p è r e 
o n c l e M 
p è r e 
o n c l e M 
=========1 
RECEVEUR 
f i a n c é 
f a m i l l e P . 
f i a n c é 
f a m i l l e P . 
f i a n c é 
f a m i l l e M. 
f i a n c é 
f n m i l i e M. 
m a r i é 
f a n Ρ + M. 
D O N N E U R S D E F E M M E 
RECEVEUR 
p è r e 
P , o n c l e Ρ 
o n c l e s M 
o n c l e s M 
p è r e 
o n c l e s M 
p è r e 
o n c l e s M 
===========J 
DONNEUR 
m è r e 
m è r e 
m è r e 
m è r e 
m è r e 
COMPOSITION 
r e p a s ' c u i t 
r e p a s ' c u i t 
r e p a s , c u i t 
r e p a s , c u i t 















l'alliance matrimoniale, et cela au niveau des échanges matériels. Pourrait-
on dire que le su]et 'tente' son chef par le tribut, en remettant réguliè-
rement des miwongo, fruits de la chasse et de la cueillette? N'est-il pas 
vrai aussi que le chef, tout сопите la femme, 'fait manger' les sujets et 
qu'il exige des richesses (buduyi) , dès qu'il y a palabre (mulongo) , toute 




LA VIE MATRIMONIALE 
"On ne plante pas de bananier dans la belle-famille". Autrement dit, 
les paiements matrimoniaux continuent au-delà de la conclusion de l'allian-
ce. Et effectivement, ils ne sont non seulement gages de l'alliance, mais 
aussi 'prix des enfants'. Ce chapitre traitera de la procréation: l'amour 
conjugal, le processus de la fécondité - de la défloration à l'accouche-
ment, en passant par la menstruation et l'encadrement prénatal de la gros-
sesse -, 1'enrégimentation de la progéniture dans les familles parentales 
respectives, la dimension économique de l'alliance, et notamment la projec-
tion de l'alliance exogamique dans les activités cynégétiques de l'homme. 
1. LA DEFLORATION 
Quelques jours avant que ne débute le mariage à l'essai, le préten-
dant envoie ses cousines, ses soeurs ou ses épouses - toutes femmes expé-
rimentées de son entourage - se laver avec la fiancée, pour "voir si on 
l'a déflorée" (427). Les femmes font le constat de la virginité en intro-
duisant un doigt dans le vagin de la fiancée. Mais déflorée, la fille peut 
ne pas connaître le responsable, ou ne pas vouloir le dénoncer: elle sera 
renvoyée. On ne croit pas à la défloration par accident de filles toutes 
jeunes (428) . 
L'homme dénoncé par la fille, est, en toute discrétion, abordé par la 
famille du prétendant, pour exiger le paiement d'une amende. Au cas où le 
coupable présumé ne reconnaît pas la défloration, les frères du mari peu-
vent chercher noise aux femmes, soeurs et épouses dans la famille du coupa-
ble. On ira jusqu'à prendre des femmes par force (kusunga): les maris lésés 
devront se contenter des gages matrimoniaux. On risque ainsi d'assister à 
une escalade de violence et de rancune entre deux groupes de 'preneurs de 
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f enune ' ; ce qui avaxt débuté comme une "affaire" ordinaire - l'alliance ma-
trimoniale -, peut devenir une 'vendetta' sans fin (429). 
Traditionnellement, la fille est déflorée dans le cadre du mariage. 
La jeune fille, ayant rejoint son mari, commence par se refuser. Trois jours 
durant elle boude son mari: elle ne lui parle pas, ne mange pas en sa pré-
sence, décline tout rapport sexuel, ne prononce même pas son nom. Ce sont 
les "jours de honte" (ntsuku ya ntsonyï). Le troisième ou le quatrième soir, 
le mari lui remet une poule, "pour payer la consommation du mariage" (nkoko 
wa efutu dya ebala) ·, il lui offre à la même occasion, du vin de palme bien 
sucré (430). Légèrement ivre, la femme se laissera 'pénétrer'. Si la femme 
s'obstine, le mari se confie à un ami, ou à ses grands-parents. L'ami aler-
te les soeurs aînées de la jeune épouse. On prend la boudeuse à part, en 
dehors du village, pour la conseiller ou la gronder: elle risque de passer 
pour "frigide" (431). 
Après les premiers rapports réels, la fille va montrer le tissu avec 
lequel elle essuie le pénis du mari (432) à ses soeurs aînées, ou mieux en-
core à sa grand-mère; cette opération se dit edjimbula (433). Un sperme 
trop foncé est jugé mauvais par les femmes, on conseillera même le divorce. 
Le sperme blanchâtre est approuvé; c'est également en humant qu'elles réus-
sissent à évaluer le sperme du mari (434). La jeune mariée va également 
transférer la "poule de consommation du mariage", ou du moins ce qu'il en 
reste, à ses parents dans le but de leur signaler qu'elle était vierge: 
car, "prendre le sang d'une femme" regarde éminemment les parents, surtout 
s'ils sont chasseurs attitrés (mayanga). 
2. LE MARIAGE ET LA CHASSE 
Il semble bien que la chasse et la vie reproductrice soient entrela-
cées. Cette interrelation est particulièrement nette dans le cadre du bu-
yanga, qui désigne un fétiche et une association favorisant les activités 
cynégétiques. Dans le buyanga, d'origine méridionale selon toute vraisem-
blance, il s'agit pour le candidat chasseur et son épouse de promettre à 
l'initiateur "deux vies", les siblings croisés respectifs (435), en échange 
du succès garanti à la chasse. En réalité, on offre des substituts métony-
miques, à savoir un coq et une poule (436). Mais l'opinion publique suspec-
te que, tôt ou tard, un homme et une femme tomberont effectivement victimes 
des engagements pris dans le buyanga. Les informateurs rétorquent que jadis 
on pratiquait un buyanga dur, où l'on "tuait" (kulakula), ou l'on "montrait" 
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des hommes (buyanga bwa kuleese), et que de nos jours on se contente de 
"payer" des volatiles (kuta). La distinction subtile entre un buyanga dur, 
où l'on verse du sang, et un buyanga facile, devenu une simple "affaire", 
n'a rien de rassurant lorsque la mort frappe dans la famille. Ce qui impor-
te pour nous, c'est le symbolisme de l'échange, identique de part et d'au-
tre, et qu'il s'agit maintenant de dégager. 
Le fils a toujours mangé "dans la marmite" de son père, c'est-à-dire 
qu'il était rattaché au buyanga du père. En tant que chasseur célibataire, 
il remettait à son père et aux oncles paternels le poitrail (ntulu), le 
coeur et les poumons (micima) (437) , et la tête (makolo) de tout gibier 
abattu. Aux oncles maternels, il remettait les reins (mpiku). Il gardait le 
reste, ou le vendait. 
Δ = О 
ntulu 
Marié, le fils "n'observe plus la chasteté", sortant ainsi du rôle 
à lui dévolu au sein de la famille de procréation de son père. Donc, tout 
en tolérant qu'il reste momentanément auprès de son père, on attend de lui 
qu'il s'en détache sans délai. Mais le fils doit régler d'abord et immédia-
tement les affaires de buyanga du côté de sa femme. Dans un premier temps, 
il faut la décrocher de chez son père à elle; ensuite, il faut la rattacher 
au buyanga de son beau-père. Jusqu'à présent, la fille mangeait "dans la 
marmite" de sa mère. Le prétendant, qui "prendra son sang", paiera pour sa 
libération et pour le dédommagement de ses parents, une poule shaadi, une 
mesure de poudre de chasse (438) , et deux balles. 
Lorsque le fils veut enfin une "marmite" autonome, sous-entendu, une 
cuisine à lui, en conformité avec ses projets de procréation, son père, ce-
lui qui touchait les micima, lui remet de la terre rouge en guise d'autori-
sation de tuer (nkundu). Le fils commence par observer la continence sexuel-
le. Après, il convoque tous les chasseurs pour l'initiation proprement dite. 
L'initiateur - son père ou un membre de la famille paternelle -, appelé 
maama wa eyanga (439), verse une concoction médicinale contenue dans un mor-
tier à manioc, sur le candidat, sa première épouse, et leurs enfants éven-
tuels. On raconte que, par ce liquide, le gibier et le chasseur s'attire-
ront mutuellement (440). 
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Avec l'intention de sacrifier un membre de la fanilie maternelle, le 
candat lavé part alors à la chasse d'une bête à sabots: au moment précis où 
il abat le gibier, un parent est censé mourir au village (441). En fait, le 
sort du parent vient d'être scellé, mais l'actualisation de cette condamna-
tion est reportée sine die... 
Après, l'initiateur gratte d'un couteau la langue du candidat pour en 
prélever la salive (kudmda a lulami) . La matière saburrale (nkasa) sur un 
tesson de calebasse, constitue le "feu" du chasseur (twiyi twa buyanga), qui 
sera conservé dans sa cartouchière (442). On attribue à la salive un rôle 
d'extincteur: "Quand tu te brûles, va dans la bouche, où il y a de la sali-
ve" (Uyanga twiyi, wende mu kanu mudi maci). "Salive de la bouche, qu'on 
expectore ou qu'on avale" (Maci ma kanu, amana waasuusa, amana waammyi) 
(443). - Nous avons eu la chance de recueillir un texte fort significatif, 
dit par l'initiateur tabi: 
"Jinda mucima, nakwenki Uyanga; 
Fortifie ton coeur, afin que je te donne le fétiche; 
tambula Uyanga, tambula waata; 
prends le fétiche, prends le pouvoir,-
neeta Cyela na t/emvu, nikwenki Uyanga. 
apporte Sein et Barbe, je te donne le fétiche. 
Ka meezo? Meezo! Ngambo jafwa". 
D'accord? D'accord! On les laisse tranquilles [qu'ils meurent]. 
L'installation du nouveau chasseur est clôturée par un repas (buka bwa 
buyanga), payé par lui-même et son épouse. Si le chasseur a déjà sacrifié 
un homme, la femme offrira une "femme", c'est-à-dire une poule shaadi; si 
le chasseur a donné une femme, son épouse contribuera par un "homme", c'est-
à-dire un coq ndembe. L'initiateur et d'autres anciens, à l'aide d'une es-
pèce de cuillère, font ingurgiter aux initiés une boulette de pâte de cas-
save surmontée du coeur et des poumons de la volaille (mutunda). Et doréna-
vant la première épouse du chasseur s'appellera Namutunda (444). Le soir, 
le couple initié "trace le kaolin" (kufunda mpembe); par ces relations 
sexuelles, la période d'abstinence prend fin. Ajoutons que, plus tard, à 
l'occasion de problèmes particuliers, le devin peut conseiller au chasseur 
d'installer près de sa maison un arbre mort d'Kymenocardia acida pour y ac-
crocher les crânes du gibier (kacongo). 
En payant "un homme et une femme", le couple-chasseur a des revenus 
garantis en viande de la forêt: viande qui lui permet de dédaigner doréna-
vant les feuillages domestiques, comme diraient certains non-chasseurs. En 
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plus, il a acquis un droit sur les plus beaux morceaux du gibier, à savoir 
le poitrail, le coeur et les poumons, la tête et le dos. Comment un couple 
de mayanga repartit-il le gibier? Avant le mariage, le poitrail allait chez 
le 'genitor'; après l'initiation, le poitrail est remis au 'pater', c'est-
à-dire le maama wa eyanga. Si le père biologique n'a pas installé le fils, 
il peut, après quelque temps et moyennant paiement d'une chèvre, acquérir à 
nouveau le droit au poitrail. Le poitrail revient naturellement au père du 
chasseur, car l'homme repose avec la poitrine sur la femme, qui est "natte" 
(Ku nei kwa mukaatu, ku ediku kwa mulunga). La première épouse, Namutunda, 
reprend à son beau-père le coeur, les poumons (mpimbi), et la tête. En ef-
fet, le père et la première femme sont les gardiens des tabous de buyanga: 
"La vie de l'enfant est entre les mains de la mère et du père; la vie de 
l'homme adulte, c'est son épouse" (Moonyï mwa mwana, ngwandi ya esandi; 
moonyx mwa mulunga, mukaatu). La première femme détient toutes les vertus 
requises pour le buyanga: le courage et la volonté, logés dans le coeur. 
"Le coeur a le buyanga" (Mucxma a mudi ya buyanga). Namutunda reçoit en 
plus le dos (shimbumbu), qu'elle transmet à ses parents. Le choix du mor-
ceau est encore très significatif: le corollaire du dos est le poitrail, 
remis au père du chasseur. 
Δ Δ 
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Les reins partent chez les oncles maternels du chasseur: ces organes, 
en effet, symbolisent les relations sexuelles et la conception. Le chasseur 
sensible et prévenant ajoutera d'ailleurs aux reins d'autres morceaux de 
viande: c'est lui finalement qui assumera la responsabilité des pertes éven-
tuelles en vies humaines dans la famille matnlatérale. 
N'ayant pas fondé le foyer nouveau, la seconde femme n'est pas impli-
quée directement dans le buyanga de son mari et de la première épouse. Néan-
moins, le couple initié lui réserve certaines parties secondaires de la bê-
te abattue: pour y avoir droit, elle paie, une fois pour toutes, une poule. 
Cette poule, ne portant pas nom de shaadi, ne représente pas une vie humai-
ne: donc, la seconde épouse ne participe pas réellement au buyanga. De tout 
gibier abattu, le mari lui remet, crue, une patte antérieure, appelée "bras" 
(looko); le "bras" est considéré comme étant de loin inférieur à la patte 
postérieure. La femme peut passer le "bras" à ses parents. Namutunda, ayant 
préparé sa part, c'est-à-dire le coeur, les poumons et la tête, passe une 
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partie des viandes cuites de la tête (makolo) à la coépouse, de là le nom 
de Namakolo, donné à la seconde femme du chasseur. Là aussi, il faut savoir 
que la viande de la tête est moins appréciée que le coeur et les poumons. 
ntulu 
Δ Δ 
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Finalement, il y a ce que les Luluwa et les Luba appellent "la chèvre 
du dos" (mbuji wa nyima), qui à l'origine était donnée à la mère de la fille 
vierge, pour avoir bien gardé son enfant. Chez les Kongo et les Lwalu, elle 
n'est pas payée; à une belle-mère kete pourtant, ils remettent "la chèvre du 
dos" (mpembi wa mukongo). En réalité, les Kete parlent de mbuji wa buyanga. 
Et ils la paient après avoir défloré une fille, ou en épousant une fille, 
vierge ou non: exactement comme font les Luluwa et les Luba. Et il n'est 
pas nécessaire que le père de la fille soit initié au buyanga. Les Bind]! 
paient "la chèvre de buyanga" (gambiji wu buyanga) au père de l'épouse, en 
guise de compensation pour tout ce qu'elle a mangé chez son père diyanga, 
c'est-à-dire les produits de la forêt. Par son mariage, la fille, encore 
dans le .buyanga de son père, aura des relations avec un étranger, qui pren-
dra son sang. Grâce à la chèvre, la fille est transférée du buyanga de son 
père à celui de son mari. Donc la 'chèvre' bindji et kete tient le milieu 
entre la 'poule' kongo, liée à la chasse, et la 'chèvre' luba et luluwa, 
liée à la virginité. 
• 
L U B A , K E T E 
chèvre du dos , chèvre du ¿uyanga 
B I N D J I , K O N G O 
chèvre du buyanga , poule du buyanga 
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Le moment est venu d'évaluer la portée du buyanga, de dégager les 
idées de base implicites, qui le rapprochent du mariage et de la reproduc-
tion. Dans la chasse, comme dans la défloration de l'épouse (hyperexogami-
que), comme dans la guerre et la vendetta, il s'agit de "verser du sang 
fort", et il s'agit de le verser ailleurs qu'au village. C'est cette idée 
qui sépare complètement la chair du grand gibier, décapité (mais le plus 
souvent égorgé), des autres aliments, tels que le produit agricole, le pro-
duit de la cueillette, les petits et grands animaux domestiques, assommés 
(ou égorgés), "à sang faible", représentant d'ailleurs la 'soeur sortante'. 
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C'est la même idée aussi qui fait que 'décapiter' équivaut à 'manger', et 
à faire l'amour avec une femme (445). L'homme, ou la femme, de l'enfance 
insérée dans un ensemble consanguin d'orientation 'verticale', passe à l'â-
ge adulte en fondant la famille de procréation, par une alliance 'latérale', 
exogamique. Le candidat chasseur s'en va verser le sang du gibier lointain, 
en ignorant l'animal domestique. Tout comme le jeune homme s'allie à la fem-
me étrangère, en sacrifiant la soeur, mieux encore, en échange de la soeur, 
ou de chèvres, le cas échéant. Le buyanga, une fois de plus, nous rappelle 
la problématique primitive de l'ouverture des groupes sociaux vers l'exté-
rieur. Les prétendus 'mangeurs de chair' que sont les mayanga, incarnent 
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L'initiation au buyanga devrait nous dire plus encore. Elle attire 
l'attention sur l'activité cynégétique des hommes, sur la brousse et la fo-
rêt, domaines méconnus par les divers observateurs, dont le point de mire 
a été trop exclusivement le village-gynécée du chef. 
3. LE PACTE DE FIDELITE 
Théoriquement, et au départ, l'alliance matrimoniale établit un rap-
port d'inégalité entre deux familles, les 'donneurs' et les 'preneurs de 
femme'. Cette inégalité ne se retrouve pas nécessairement au niveau des 
deux partenaires. En effet, les deux conjoints peuvent 'se lier d'amitié' 
après quelques jours de mariage (Cf. de SOUSBERGHE,1960b). L'initiative du 
"pacte de foudre" (mukanda mwa ndzadji) émane en général de la femme, eu-
phorique. Il s'agit d'une affaire privée - les parents ne sont pas consul-
tés -, et elle restera privée et secrète, aussi longtemps qu'il n'y aura 
pas de transgression. Les contractants se promettent mutuellement une soeur 
ou une nièce, qui ignore d'ailleurs sa mise en gage (kapoopo) (447). Dans 
la mesure où des personnes étrangères se portent garants du pacte, même 
sans le savoir, on parle de kaswesu (448). 
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On peut conclure le pacte de fidélité de deux manieres différentes. 
Ou bien on se suce mutuellement le sang sur le dos de la main, ou bien on 
"se lèche mutuellement". La femme lèche le pénis après 1'ejaculation dans 
le vagin, et elle avale le sperme; ensuite, le mari fait de même chez la 
femme (449). Ici donc, deux individus, à titre privé, dépassent l'alliance 
entre groupes: ils mêlent le sang (réelleiient) , au lieu de le verser (sym-
boliquement) . On s'engage ainsi a une fidélité réciproque: la polygyme est 
exclue (450), et on ne découchera pas. L'adultère n'est pourtant pas tout 
à fait exclu: le mari adultère paie simplement une grosse amende, une chè-
vre pour "calmer" l'épouse (451). Anciennement, dit-on, les répercussions 
d'une transgression étaient plus graves: ce qui avait débuté comme une af-
faire privée, devenait, par l'adultère, scandale public. La belle-famille 
alertée, exigeait les personnes promises au debut de l'alliance, qui, elle, 
était purement et simplement disloquée; éventuellement, les deux villages 
se faisaient la guerre. Si un des contractants meurt, le survivant est tenu 
d'officialiser la rupture, en prononçant une parole d'adieu au cadavre 
avant que celui-ci ne soit descendu dans la tombe: "Le pacte expire, à cau-
se de la mort; va bien, là où tu vas; s'il y a des humains, marie-toi, moi 
qui reste, je me réengagerai". A défaut de cette mise au point finale, le 
survivant court à sa perte en se remariant. 
Les gens estiment qu'un chef ne peut en aucun cas s'engager dans pa-
reille aventure, "car il est là pour tous, non pas pour une seule personne" 
(Kalamba udì kuuna bwa bakima, akeeshi anda bwa muutu mumoshi ba). 
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Ce "pacte de foudre" s'inscrit dans l'ensemble des amitiés intimes. 
Celles-ci dépassent l'amitié ordinaire (452), parce qu'elles vont de pair 
avec un pacte. Conclure un pacte d'amitié, c'est "casser une brindille" 
(kusu shibembi). C'est-à-dire que les contractants ramassent une paille ou 
une brindille quelconque, la brisent: chacun asperge son bout de paille de 
salive, et, s'identifiant à une grande rivière dans les parages, il jette 
la paille en direction de la rivière mentionnée. "Ku ami ku Luka", dira 
l'un, "Ku ami ku Kabelekese", dira l'autre; les amis, en d'autres termes, 
s'engagent à être constants et conséquents comme ces rivières. 
On peut resserrer les liens d'égalité à des degrés différents. Par-
fois, on confirme le pacte d'amitié en se suçant mutuellement le sang. Au 
stade suivant, on peut éventuellement échanger une femme: une espèce de 
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"pacte de foudre" entre gens de même sexe et de теше génération. On se lie 
donc par personne interposée, puisqu'on double l'amitié d'un 'échange de 
soeurs', forme parfaite du rapport d'égalité (453). "On prend la soeur de 
son ami, on ne prend pas sa propre soeur" (Beekwatanga mpaanyï a mukwenu, 
awukaakwatanda mpaanyï aku ba). On offre une femme parente, "avec laquelle 
on rit" (eseyi dyami), donc pratiquement, de même génération (454). Telle 
que la soeur, ou la cousine, une soeur de l'épouse, mariée ou non; mais ja-
mais l'épouse, ni l'épouse du frère. Les Kongo-Dinga estiment que les amis 
ne peuvent en aucun cas se faire "rivaux": donc l'épouse, et les épouses 
virtuelles sont exclues. Si on donne une cousine croisée non mariée, on ne 
peut plus la prendre pour soi. Sachant qu'on est héritier virtuel de l'épou-
se du "frère", on ne pensera pas à la donner à l'ami. Remarquons encore 
qu'on ne soufflera mot sur cet échange restreint aux épouses. Ce qui est 
certain, c'est que les maris légitimes des femmes échangées ne sont pas mis 
au courant. 
Selon certains informateurs kongo-dinga, le but de cet échange pour-
rait être d'avoir des enfants: un enfant fait par le partenaire renforce-
rait l'amitié. Ce serait notamment le cas des Salampasu et des Mbala, qui 
vont jusqu'à échanger leurs épouses (455). 
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Il y a lieu de renouer avec l'initiation des filles, où l'on considè-
re le sang menstruel comme faisant partie de la souffrance initiatique, en 
relation d'ailleurs avec le premier accouchement. En effet, à cause de l'â-
ge précoce où les filles s'engagent dans l'alliance matrimoniale, initia-
tion et reproduction se confondent, ce qui est tout à fait conforme à l'es-
prit et à la finalité de l'initiation. Chez les hommes, l'initiation à la 
vie féconde et la reproduction proprement dite sont nettement séparés, et 
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entre les deux s'intercale une période relativement longue, où on observe 
des tabous, hérités du camp d'initiation, et valables jusqu'à la première 
procréation. Nous traitons donc ici de la menstruation dans le contexte ma-
trimonial (456) . 
Durant la période des menstrues, les rapports sexuels sont interdits, 
et la femme ne met pas les pieds dans la maison de son mari; sa mère, ou 
des belles-soeurs préparent la nourriture. A la fin de la période, la femme 
balaye la demeure de menstrues et la maison du mari (kwolo bua bwa shi-
djila), avant de prendre un bain rituel (maashi ma musambu). Ensuite, elle 
prépare un repas de "rachat" (buka bwa ntsumba): elle se rachète par du fre-
tin blanc, et par une pâte de cassave avec, plantee au sommet, une boulette 
de kaolin. Le soir, le mari, avant de prendre son repas, trace deux lignes 
parallèles, de bas en haut, soit sur la poitrine, soit sur son bras (ku-
shita lupembe). Apres le repas, la femme rejoint son mari sous le toit con-
jugal (kufunda mpembe). 
Avoir des rapports avec une femme en règles fait rater à l'homme tou-
te entreprise, toute démarche, et donne le "manque" ou la malchance. C'est 
comme si on assistait en témoin oculaire à un bain de sang: le premier ar-
rivé sur le lieu du massacre ramasse toujours la culpabilité du meurtrier. 
Le "meurtrier" présumé doit donc se purifier (shikoso sha musenene) (457). 
Si, par mésaventure, les règles se déclarent dans le lit conjugal, la femme 
doit payer une amende au mari, autrement dit une "richesse": elle ajoutera 
au repas de "rachat" une poule vivante. 
La hutte de menstruation ne peut être du type sur pilotis: le sang 
doit "couler par terre". D'ailleurs, ces maisonnettes se trouvent toujours 
"vers le bas du village" (ku makulu), pour que le sang s'écarte du quartier 
résidentiel proprement dit (ku ntsaala) (458). 
5. LA GROSSESSE 
5.1. Prescriptions alimentaires à observer par la femme enceinte 
La première grossesse surtout est entourée de précautions diverses 
afin de préserver et de façonner la nouvelle vie humaine. Nous relevons des 
prescriptions négatives (tabous alimentaires), et des prescriptions positi-
ves (ce que la femme enceinte aime, ou doit manger, et la préparation indi-
quée) . 
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5 .1 .1 . Le choix de l 'a l imentat ion 
Nous devons d'abord faire part d'une certaine tendance à la géophagie 
chez la femme. Elle aime manger la terre de termitière, notamment la terre 
de mumbemba. Celle-ci est mise â sécher sur le grenier inférieur de la mai-
son (459), directement au-dessus du feu, pour lui donner bon goût. Eventuel-
lement, selon les goûts, on peut saler cette terre. Aussi la terre de ma-
tuba (Termes fungifaber): elle est d'abord imbibée d'eau salée, ensuite fu-
mée au-dessus du feu. Finalement, le kaolin: le mélange de kaolin moulu et 
de sel est tamisé et trempé d'eau pour pouvoir en faire une boule. La bou-
le est mise à sécher sur le grenier inférieur. Parfois le kaolin est mangé 
pur, sans préparation aucune. 
Dans le domaine végétal, nous citons les légumes et poissons envelop-
pés de feuilles (460), et préparés directement sous la braise. Ils doivent 
être piqués avant d'être mangés, pour favoriser la sortie de l'enfant et de 
l'arnere-faix. Le pourpier (461) est parmi les mets favoris à partir du 
neuvième mois de grossesse, pour que, au moment de l'accouchement, le reje-
ton "glisse" dehors. A défaut, on mange kaselu, un légume aussi visqueux 
que le pourpier. La femme enceinte raffole de manioc sec grillé (462) . 
Aussi, pour combattre un environnement interne trop basique, causé par la 
grossesse, les femmes mangent tout ce qui est amer, ou acide: bushi (463), 
2utundu (464), edimbi (gros fruit d'une liane), epoki (gros fruit rougeâtre 
à noyau), dinkolo (petit fruit), les citrons. 
Parmi les aliments carnés, nous signalons 1'oryctérope, réputé fort 
(465). On donne un petit morceau à la femme enceinte, pour fortifier le bé-
bé. Lorsqu'on a la chance de tuer un hippopotame, on peut en donner à la 
femme enceinte, "pour que l'enfant soit gros". 
5.1.2. Les interdits alimentaires 
Dans les tabous alimentaires de circonstance (466), les informateurs 
distinguent deux types, et cela en tenant compte des conséquences en cas de 
non-respect des tabous: (a) les aliments et les comportements susceptibles 
de donner à la femme des enfants tarés ou porteurs de ressemblances indési-
rables (467); (b) les aliments et les comportements susceptibles de donner 
à la femme des "enfants handicapés, nés dans des circonstances spéciales" 
(mikishi mu edzumu). 
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D'abord, les tabous alimentaires pour se préserver des "tares" Cbi-
kolo) (468). On ne mange pas la reine d'une termitière, parce qu'elle a la 
peau molle. A la femme enceinte on ne donnera jamais "une quantité insuffi-
sante de liquide dans un récipient" (shamba): l'enfant aurait les yeux en-
foncés dans les orbites. Ensuite, les tabous alimentaires pour se préserver 
des "enfants à problème" (mikishi). La femme enceinte ne mange pas de san-
glier (mpinda). D'abord, cet animal est parmi les "mauvais morts": il re-
presente les défunts, car, la nuit, lorsque les sangliers rôdent autour des 
villages, ils imitent la voix numaine. En plus, le sanglier met difficile-
ment bas, après de longues douleurs. La femme qui mange la chair de san-
glier, risque de mettre au monde un enfant epileptique auquel on donnera le 
nom de Mpinda. Elle s'abstient également de la viande de l'antilope harna-
chée (Tragelaphus scriptus). Cette antilope aboie, et on craint donc les 
convulsions chez l'enfant. En plus, elle a des taches noires, ce qui donne-
rait naissance à une Kind]i, ou à un Mbomo (469). 
"Les animaux du haut des arbres" (bancitu ba ku ediku), c'est-à-dire 
les singes, sont considérés comme trop remuants et ils provoquent donc chez 
l'enfant des convulsions. Le malade souffrant de convulsions, se fait re-
marquer par la révulsion des yeux, au même titre que les singes. Pour que 
l'enfant ne naisse enveloppé du cordon ombilical, les femmes enceintes évi-
tent de manger les intestins d'animaux ou de volailles. Elles rejettent éga-
lement la souris shifwala (470), qui construit son nid à l'entrée de la ta-
nière, et qui, en plus, fiente rarement. Le bébé naîtra difficilement, dé-
féquera difficilement, ou n'aura pas d'anus. Tabou est tout animal cueilli 
dans le tourbillon terminal (kakunga) d'un feu de brousse. La femme se 
plaindra de borborygmes ventraux, et le devin déclarera l'enfant Kakunga, 
"enfant à problèmes" donc. On associe le borborygme au ronflement du feu 
(471) . 
Si la femme mange du roitelet Cisticola, l'enfant à naître aura les 
côtes fragiles. On proscrit les oeufs, car si la mère en consomme, son en-
fant risque d'être privé de bouche, ou de ne parler que tardivement. Autre-
fois, ni homme ni femme ne mangeaient d'oeufs jusqu'à la naissance du pre-
mier enfant. On a, en effet, imaginé un métabolisme très particulier à pro-
pos de l'oeuf. Chez l'homme, le blanc d'oeuf ne se transforme pas en sper-
me, mais s'y mélange, le rendant ainsi moins efficace. Chez la femme, le 
blanc d'oeuf s'accumule, créant de la graisse et des "boutons" dans le va-
gin (472). Ainsi, l'oeuf peut provoquer des maux de bas-ventre. 
176 
Le miel d'abeilles, mangé par la mère, ferme les yeux de l'enfant en 
gestation: et il risque de naître aveugle. Le poisson noirâtre lufutu, dé-
pourvu d'écaillés, n'est pas mangé par ceux qui souffrent de maux de ven-
tre, notamment les femmes enceintes. L'enfant serait faible et mou comme ce 
poisson. Le gymnote nyiki a également la peau trop molle. Les anguilles de 
marais causent des maux de ventre. Les anguilles noirâtres de rivières 
(473) provoquent une respiration difficile, ou bouchent la gorge (kabedi). 
La petite banane kashmda (Musa sinensis) est dangereuse. La femme 
qui en mange, risque d'accoucher difficilement, ou encore son enfant marche-
ra tardivement. On croit même que les femmes qui en abusent, deviennent sté-
riles (474). La future mère doit modérer la consommation de piments, sinon 
l'enfant développera plus tard une cistite (mwalu). La femme enceinte ne 
boira pas d'eau de pluie; et après une tornade, elle ne puisera même pas 
d'eau du tout. L'enfant attraperait des maux de ventre; en effet, on associe 
le vrombissement de la pluie aux borborygmes. En outre, elle-même étant 
"en haut", la femme en période de grossesse doit toujours s'efforcer de 
s'exhausser par rapport aux choses "d'en haut", telles que la pluie torren-
tielle et les singes. 
Finalement, il y a un certain nombre de tabous alimentaires pour se 
préserver et de "tares" et "d'enfants à problèmes". On cite encore l'hip-
popotame, dont la chair, d'après les Kongo-Dinga de l'ouest, provoque des 
abcès chez l'enfant. Un petit oiseau de forêt à bec rouge, à plumage jaune 
et bleu (kantumbuntumbu), a une respiration saccadée: l'enfant respirera 
difficilement. On ne mange pas non plus une petite carpe noirâtre, très ca-
pricieuse (mbalubalu). Ce poisson, type de l'insoumission féminine, fera 
que l'enfant sera remuant et qu'il attrapera souvent des maux de ventre. 
Apparemment, l'homme, le futur père, n'est pas concerné par des ta-
bous alimentaires durant la grossesse de son épouse (475). Il ne faut pour-
tant pas perdre de vue les interdits alimentaires imposés aux hommes durant 
l'initiation, et qui sont valables jusqu'après la première naissance. En 
fait, il faut les considérer en parallèle avec les tabous féminins, enume-
res ci-dessus; et non seulement chez les Kabuubu, où les hommes restent in-
circoncis jusqu'à l'âge du mariage. 
Voici les interdits masculins, valables entre la circoncision et la 
première paternité. Les anguilles noires de rivières sont molles et inertes, 
menaçant ainsi la force virile. Le rat de l'espèce kapadi, vivant dans une 
tanière de brindilles, a une queue plate, qui ne se dresse jamais. Le pan-
golin a également une queue plate et traînante. Même au coucou on reproche 
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d'avoir une queue qui ne se dresse pas. On ne mange pas les jeunes abeilles 
dans le miel (byana bya bandzuki), car on produirait trop de sperme, ce qui 
provoquerait l'impuissance. Les oeufs sont proscrits, car il leur manque 
une ouverture. Le rat nkumbi (476) bouche sa tanière. L'engoulevent bwabuku 
(Scotornis climacuTus) a l'air de toujours dormir. L'oiseau iuboobo, visi-
ble en saison sèche, bat fort les ailes contre le corps, et peut donc don-
ner à l'enfant une bronchite pulmonaire. Le gymnote enfin, risque de neu-
traliser la virilité. 
2. Précautions diverses imposées aux futurs parents 
Normalement, la femme dort "en aval", contre le mur. Durant la gros-
sesse, surtout vers la fin, elle prend la place de son mari-protecteur; du 
moins, si elle veut que l'enfant ressemble à son père. Le tambourineur, fu-
tur père, avant d'entamer son concert, fait quelques mesures pour rien sur 
la poitrine ou sur les mains: sinon, l'enfant imitera ses gestes de manière 
exagérée. Avant de travailler avec un outil (machette, hache, couteau), les 
parents doivent symboliquement s'entailler la jambe, ou le bras: sinon, 
l'enfant naîtra avec une cicatrice. Ils ne peuvent cogner ou renverser avec 
les pieds ce qui est enraciné dans le sol, pour éviter un avortement. Tout 
au long de la grossesse, l'homme ne peut chasser les singes: l'enfant naî-
trait avec de longs doigts. Si la chasse est défavorable, la femme enceinte, 
coresponsable du buyanga, confectionne un arc en miniature, qu'elle accro-
che à la ceinture de son mari; elle lui fait également un bracelet en ra-
phia, figurant l'anneau du piège (esuku). 
Assises, les femmes enceintes doivent "étendre les jambes" (kudubula 
mikulu) pour que le bébé n'ait pas les jambes déformées. On ne passera pas 
au-dessus (kutangunuka) des jambes d'une femme prégnante, ou en menstrues, 
pour ne pas contrecarrer le flux (477). Celui qui, par mégarde, passe par-
dessus les jambes d'un futur parent, doit, pour faire la preuve de ses bon-
nes intentions, repasser dans l'autre sens, et contourner la personne. La 
femme enceinte elle-même ne traversera pas un ruisseau en sautant, et elle 
ne passera pas au-dessus du foyer, qui symbolise l'enfant. En plus, elle ne 
peut enjamber un serpent traversant la route (478). Au lit, en se levant le 
matin, homme ou femme éviteront de passer au-dessus du conjoint endormi. 
Dans une assemblée, la femme enceinte doit se lever avant les autres. Elle 
n'autorisera pas un petit enfant à passer entre ses jambes. 
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Tout cela, "passer au-dessus" (kutangunuka) et "passer en-dessous" 
(kufunduluka) menace la position "en haut" ou "en amont" de celles qui sont 
prégnantes. Entrecouper le flux continu de l'amont vers l'aval, et enfoncer 
ou mettre en bas les parents de l'enfant, reviennent donc au même: la sta-
gnation, l'état stationnaire (bweshi) (479). Etre "enfoncée" signifie pour 
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la femme un accouchement difficile, ou une fausse couche. Pour le mari, le 
bweshi signifie la malchance à la chasse et dans toute autre entreprise, un 
frein à l'avancement dans la carrière. Pour l'enfant, s'il a la chance de 
naître vivant, la croissance normale est mise en péril. 
La femme ne peut retirer une souris de sa tanière en la prenant par 
les pattes: elle donnerait naissance à un siège. Par conséquent, on donnera 
à l'enfant le nom de Ntsele-a-Ndongo (480). On ne peut ni se tenir debout 
ni s'asseoir dans l'entrée de la maison où habite une femme enceinte: cela 
équivaudrait à "fermer la porte de l'enfant" (kudjika mbelu a baana). On 
associe, en effet, la porte avant de la maison aux parties génitales de la 
femme: celles-ci sont appelées notamment mbelu a baana (481). 
Tout au long de la grossesse, on suspend le paiement des gages matri-
moniaux: d'ailleurs, simplement déménager des chèvres tenues par un licou, 
mettrait la grossesse en danger. On n'échange pas de cadeaux durant la pé-
riode de gestation: ni le jeune couple, m les parents. Quand on reçoit une 
visite importante, on peut faire parvenir une poule à l'hôte (lubandji), 
mais seulement par l'entremise d'un ami! 
On évitera de maudire une femme enceinte, et on n'ira pas à 1'encon-
tre de ses caprices, alimentaires ou autres, car "c'est l'enfant qui se ma-
nifeste à travers elle" (mwaku mwa mwana). On la dit surtout combative vis-
à-vis du sexe opposé à celui qu'elle porte dans son sein. Elle-même est in-
vitée à ne pas trop s'emporter, et à ne pas maudire. Après une malédiction, 
on prévoit un petit rituel de réparation, avant que la femme ne mange. Les 
deux antagonistes s'adressent mutuellement des "souhaits de bonheur" (mu-
swaku), et ils boivent un verre d'eau dans lequel on a plongé une braise: 
l'eau "d'en bas" doit éteindre la fureur "d'en haut". 
Vers la fin, quand les douleurs commencent, la femme dans l'embrasure 
de la porte se verse régulièrement de l'eau sur les pieds. Ceci "pour faire 
partir vers le bas" (482) les malédictions qu'elle se serait adressées à 
elle-même, sans le savoir (par exemple, sous forme de pensées noires). 
Tout au long de la grossesse de sa femme, l'homme ne peut décapiter 
un animal: sinon, l'enfant fera de fréquentes hémorragies nasales (epista-
xis: muluulu) . L'homme peut découcher. En plus, il continue à avoir des re-
lations avec son épouse jusqu'au bout: le sperme est censé faciliter la 
sortie de l'enfant. Pourtant, pour éviter l'aveuglement de l'enfant, la fem-
me, après les rapports, enlèvera le sperme. 
Il est clair qu'une femme enceinte ne va pas respecter toutes les 
prescriptions citées. D'abord, elle ne les connaît pas toutes. Ensuite, cer-
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taines sont faciles à observer, puisque l'occasion de les transgresser ou 
de les respecter ne se présente pas nécessairement: on n'a pas toujours un 
cochon de terre, ou un hippopotame à se mettre sous la dent. Aussi a-t-on 
l'impression que les interdits relèvent plus spécialement d'un système d'ex-
plication a posteriori. En effet, ils sont souvent avancés après la naissan-
ce, pour expliquer les traits et les comportements particuliers de l'enfant 
durant la période critique de croissance, allant de la naissance aux pre-
miers pas de l'enfant. La 'magie associative' dont il s'agit essentielle-
ment dans les précautions prénatales, est donc avant tout verbale. 
Mais il est certain que chaque femme est attentive à préserver sa 
grossesse, surtout la toute première, en tenant compte et d'antécédents fa-
miliaux, et d'un éventuel encadrement prenatal par le devin. Il ne faut 
d'ailleurs pas exclure une certaine sublimation du goût personnel, même 
d'abstentions déjà observées dès avant la grossesse. Pour expliquer cet 
éventail de prescriptions alimentaires, il faut tenir compte également du 
conditionnement naturel de l'organisme féminin par le fait de la grossesse 
(483). 
5.3. Observance de la solidarité parentale 
Les précautions prénatales se compliquent pour une première grossesse. 
Tous les proches parents du jeune couple, spécialement ceux de la généra-
tion adjacente ascendante, sont tenus d'observer la 'couvade' (maseese) 
(484) , par laquelle ils partagent la paternité, par laquelle ils acceptent 
la coresponsabilité de la gestation et de l'éducation de leur premier pe-
tit-enfant. Et des petits-enfants ultérieurs, puisque la 'couvade', obser-
vée pour le premier-né, se répercute sur tous les enfants subséquents. Ce 
genre de 'raccourci' est illustré par le proverbe: "La foudre ne mange 
qu'une fois" (Ndzadji waakudyanga (etangu) dimoshi). Le 'rapprochement' des 
parents et des grands-parents sera surtout apparent pour le premier-né. A 
celui-ci on donnera le nom d'un grand-parent. Il n'est pas impossible qu'il 
soit élevé par ses grands-parents. Et, par rapport à ses cadets, il occupe-
ra une position d'intermédiaire avec les ascendants. 
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5.3.1. "Etaler les Observances" (kwala maseese) 
La 'couvade' débute par une annonce officielle de la grossesse, qui 
d'ailleurs est dé]à dans son troisième ou quatrième mois. Par cette annonce, 
on "tend", on "étale les observances de maseese" à l'intention des proches 
parents du jeune couple, c'est-à-dire les parents directs et, éventuelle-
ment, les coépouses des mères. En fait, tous les parents classificatoires 
se sentent responsables et se disent beeshi maseese, mais ils n'assument 
cette responsabilité, en participant directement à la 'couvade', que si les 
parents réels sont morts. Car, "du vivant de l'animal, on ne lui arrache 
pas les cornes" (Ncitu moonyi, abeemuzokolanganda ntsengu ba). 
Quelles sont ces observances? A partir de l'annonce, les futurs 
grands-parents n'ont plus de rapports sexuels, ni maritaux, ni extra-mari-
taux. Généralement, les coépouses, à titre volontaire, participent à la 
'couvade', ne fût-ce que pour ne pas être considérées comme adultères. La 
femme enceinte, bien sur, observe une bonne part des prescriptions alimen-
taires et autres, vues précédemment. Ses parents et beaux-parents, par so-
lidarité, font de même. En tout cas, ils ne passent pas en-dessous du gre-
nier inférieur (kaseese), assimilé à la femme enceinte. Désormais, natte et 
lit ne peuvent plus sortir de la maison, et ne peuvent plus être retournés. 
Car on risque de "déplacer" et de "retourner" l'enfant, en d'autres termes, 
de provoquer l'avortement (485). S'il s'avère nécessaire de le faire, on 
fait venir la fille ou la belle-fille enceinte pour qu'elle sorte ou retour-
ne la natte. 
Toute allusion à la tombe doit être évitée. Aucun puits ne peut être 
creusé, exception faite pour la chasse. S'il est nécessaire d'en faire un, 
on appelle la fille enceinte pour qu'elle donne le premier coup de houe. 
Les futurs grands-parents ne serrent la main qu'à leur fille prégnante et 
aux enfants 'innocents', "qui n'ont pas encore découvert le sixième comman-
dement". Toute autre personne peut avoir eu des relations avec leurs en-
fants, et donc être mal intentionnée. En route, ils ne donnent ni ne deman-
dent à manger ou à boire. Ils préfèrent arriver "à terme", à la maison, 
aboutir, déposer les charges: après ils satisferont aux requêtes. L'inter-
ruption du trajet assumé au départ, équivaut à souhaiter l'interruption de 
la grossesse. Au village, ils n'acceptent que des mets préparés par des 
beesh± maseese, collègues pour ainsi dire, qui ont déjà observé la 'couvade' 
pour leurs propres enfants, donc des grands-parents. 
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Toutes ces consignes font de la demeure des futurs grands-parents une 
maison de la détresse: ndzu ya makenge. Et les vieux ne manqueront pas de 
rappeler aux enfants les peines subies, lorsqu'il s'agit de revendiquer une 
part des contributions que les petits-enfants payent à leurs parents (gi-
bier micima, cadeaux mabuki) . "Enfanter n'est rien à côté de l'observation 
de la 'couvade'" (Maseese wakolo, kubuta koodzo). "Elever est autrement dif-
ficile que d'engendrer" (Mubuci kaleenyï, muledi mukulumpi). "En aval du 
village, chez les vieux, on se fait des soucis pour les enfants; en amont, 
on ne fait que se trémousser" (Ku makulu kudilanga maseese; ku ntsaala ku-
dilanga lumengu) (486). 
5.3.2. "Dormir pour la 'couvade' (kulaadila maseese) 
Au sixième ou, au plus tard, au septième mois de grossesse, inter-
vient le kulaadila maseese (4Θ7), un rappel ou un renforcement des engage­
ments pris par les futurs grands-parents ou les parents nourriciers. La 
jeune femme enceinte est convoquée par sa mère. Elle se présente avec un re-
pas complet, et un certain nombre de nouvelles nattes: pour la mère, pour 
les coépouses de la mère, solidaires dans la 'couvade'. Le repas est pris, 
sur les nouvelles nattes, par les beeshi maseese - donc pas par la femme 
enceinte -, éventuellement, par les enfants 'innocents' et par des grands-
parents d'autres familles. Au soir, la fille révèle à sa mère, ou à sa 
grand-mère, les anciennes amitiés (ntoocilu) (488); à cette occasion aussi, 
les femmes, aînées et expérimentées, comblent la cadette de leurs conseils. 
La femme enceinte, chez les Lwalu du moins, passe la nuit dans le lit 
de sa mère (et de son père); la mère, avec ses coépouses, dort par terre 
sur les nouvelles nattes. Voilà une transposition métaphorique de conséquen-
ce: le lit maternel, tout comme les autres lits de l'enclos paternel, de-
viennent lubandza Iwa maseese. Désormais, "on ne jouera plus sur ces lits"; 
désormais aussi, les relations entre le jeune m a n et sa belle-mère seront 
un tant soit peu plus aisées. 
Le lendemain, on tue une chèvre (ou l'équivalent en poules), qui est 
préparée en trois parts. Une part, les beeshi maseese se la réservent: cha-
que femme prend pour elle une partie de la viande. Le soir, la future grand-
mère, éventuellement ses coépouses, et la future mère se rendent au village 
de cette dernière, avec deux parts. Une part revient aux beaux-parents de la 
femme enceinte; parfois sa mère en personne va la remettre aux 'compère' et 
'commère' (bambuci) (489). La troisième part est mangée par les parents in 
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spe. 
Chez les Lwalu, quelque temps après, on refaxt toute l'opération: la 
fille enceinte va "dormir" chez ses beaux-parents, en leur offrant un repas 
et des nattes. De là encore elle rapporte deux parts d'une chèvre: l'une 
pour elle-même et son mari, l'autre pour ses parents (490). Du côté du mari, 
on ne prévoit pas de 'confession'; seulement, les 'compères' et 'commères' 
échangent des renseignements sur les antécédents amoureux de la fille et du 
garçon. Les renseignements sur le futur père proviennent du grand-père de 
celui-ci, car il est inconcevable qu'un homme révèle sa vie sexuelle à son 
père! On n'omettra pas de mettre plus tard au courant l'accoucheuse, pour 
qu'elle écarte de la couche les femmes rivales. Dans l'immédiat, l'attitude 
des futurs grands-parents vis-à-vis des personnes "avouées" change en consé-
quence: la honte (ntsonyï) s'installe. Les uns se considèrent comme les 
beaux-parents des autres, et désormais les vocatifs taata et maama seront 
de mise. D'ailleurs, bien plus tard, les parents peuvent encourager leur 
enfant à resserrer les liens avec un de ces alliés de fortune par un maria-
ge secondaire. 
Les différences, au niveau de la 'couvade' proprement dite, entre 
Lwalu et Kongo-Dinga sont de degré seulement, mais significatives tout de 
même. D'abord, chez les Lwalu, la fille enceinte transgresse délibérément 
"l'interdit du lit": elle s'en va dormir dans la couche de ses parents et 
de ses beaux-parents. Selon d'aucuns, il s'agirait d'une inversion, par la-
quelle la fille prégnante se fait mère des mères. Ces dernières, à leur 
tour, se feraient enfants avec l'enfant qui va naître, confirmant ainsi la 
solidarité des générations alternes. Selon d'autres, la fille, en s'intro-
duisant dans le lit des parents, se hisse au niveau de la génération immé-
diatement ascendante, entraînant avec elle son mari, qui, à partir de là, 
entretient des rapports moins réservés avec la belle-mère. Ensuite, chez 
les Kongo-Dinga, la fille enceinte ne se rend même pas chez les beaux-pa-
rents, qui, eux, observent la 'couvade' sans cette mise en demeure explicite 
de la part de la bru. Chez ses propres parents, la future mère ne prend pas 
possession de leur couche. 
Les Lwalu de Lumpungu pratiquent donc une version renforcée de la 
'couvade'; chez eux, les préoccupations des immigrants patrilinéaires sont 
plus nettement perceptibles, notamment la peur d'une alliance directe entre 
générations alternes (bunkaaka). Les Kongo-Dinga, sans favoriser pour autant 
l'alliance directe entre générations alternes, se préservent seulement - et 
symboliquement encore - de l'inceste dans la famille maternelle. 
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Comment, à la fin de cet exposé, ne pas poser la question du rapport 
entre la "maison du malheur" sur le Haut-Kasayi et celles des souverains 
luba et kanyok, où, au moment de leur avènement au pouvoir, ils s'accouplent 
avec leur mere ou leur soeur (VAN AVERMAET,1954:373 ; BURTON,1961 : 21-22) 
(491). 'L'inceste royal' se retrouve donc au niveau du commun du peuple: 
toute fille, au seuil de sa vie féconde, s'en va occuper la couche de son 
père, et de son beau-père. S'agit-il, pour la fille, d'astreindre le père 
à 'l'inceste', en vue de prévenir l'inceste avec sa progéniture? Réitéra-
tion de l'appel séculaire à l'exogamie, même si le langage généralement te-
nu autour du maseese n'y fait pas directement allusion! Nous irons plus 
loin. La hiérogamie royale se ramène à une simple admonestation, où il ne 
s'agit donc pas de se mettre au-dessus de la loi commune. L'inceste royal, 
imposé par le peuple, est une manière de mettre en garde contre l'inceste. 
Le roi, lui aussi "père du village", et à terme 'donneur de femme' et res-
ponsable du 'cuit', "conseille" ainsi l'exogamie. 
5.3.3. "Cesser les Observances" (kuleka maseese) 
Après la naissance, plus précisément lorsque le bébé commence à mar-
cher tout seul, les deux couples de bambuci, les quatre parents nourriciers 
donc, et les coépouses sympathisantes suspendent les observances. De maniè-
re très informelle d'ailleurs. Un jour où l'on est de passage chez le jeune 
ménage, les grands-parents, en jouant avec le petit, lui enjoignent: "Mon 
oiseau, tu es grand maintenant, tu peux voler tout seul"! Par ces paroles, 
ils "laissent les observances de la 'couvade'". Le moment choisi pour sus-
pendre les observances est important. Le fait que l'enfant marche tout seul 
est un signe évident de son autonomie. On dira: "Il est enfant, dans les 
groupes avec les autres" (492). C'est à ce moment précis que sont levées 
les mesures de protection, instaurées initialement autour de bébés à pro-
blèmes (mikishi). 
Que se passe-t-il si les parents des jeunes mariés sont décédés, ou 
séparés et remariés? Les futurs parents sont obligés de "couver eux-mêmes, 
comme les oiseaux" (maseese ma bampulu), en d'autres termes, de pratiquer 
une 'couvade' approximative, "lointaine" fmaseese ma kutadi). Cela revient 
à dire qu'on ne fait pas la 'couvade' au cas où les parents sont décédés; 
ce qui n'empêchera pas les parents indirects de considérer les petits-en-
fants comme maseese meetu. Les parents directs, survivants, divorcés ou en-
gagés dans une nouvelle alliance, observeront tous les interdits normaux de 
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la 'couvade'. Seulement, la future mère ne viendra pas "dormir", ne viendra 
pas occuper leur couche. 
Pour conclure au sujet de la 'couvade', nous examinerons ce que signi-
fient les allusions aux nattes et aux greniers de la maison. Une natte con-
siste en vingt longs "roseaux mâles" (nkenge yilumi) et quarante "roseaux 
femelles" (nkenge yikadi) (493). Les "mâles" sont étalés par terre; les 
quarante "femelles" sont tramées entre les roseaux "mâles". "Les [roseaux] 
femmes, ce sont eux qui font (tressent) la natte" (Ya bakaatu, ayikatunganga 
adi ekalanga). La natte symbolise donc l'union conjugale: elle est 'couveu-
se' (maseese), car on a "rapproché" fil de trame (femme) et fil de chaîne 
(homme). Le côté supérieur de la natte, plus foncé, est appelé le dos 
(mbisa); le côté inférieur, plus clair, est appelé le ventre (edzumu) de la 
natte (494). Puisqu'il s'agit, dans l'alliance matrimoniale, de "s'entendre" 
(kookoshaana) afin de reproduire, nos informateurs visualisent "l'entente" 
conjugale (avant la grossesse) de la manière que voici (495): 
homme 
- "l'entente" conjugale 
femme 
natte 1· la nouvelle vie 
Pour construire et aménager la maison, on procède de haut en bas, com-
me il se doit selon notre idéo-logique spatio-temporelle: [ 1 ] le grenier su-
périeur (étala); [ 2 ] le grenier inférieur (kaseese); [ 3 ] le lit (ekalanga); 
[ 4 ] le foyer (edjiku). 
Il y a lieu maintenant de rattacher les différents étages dans la mai-
son aux générations, telles qu'elles se succèdent dans le temps, et à l'in-
cidence de celles-ci sur la vie économique. Le grenier supérieur est celui 
où l'on conserve les vivres séchés sur le grenier inférieur. Le grenier su-
périeur est associé à la génération des grands-parents, considérés comme 
"le grenier qui cache beaucoup" (Nkaaka étala dyasweke byeki) (496). Les 
grands-parents, paternels de préférence, sont les gardiens des biens de 
leurs petits-fils: garder, ils peuvent, mais surtout pas 'manger' les ri-












leur faveur. Le grand-père paternel, lui surtout, a abservé la 'couvade' 
pour moi. C'est lui qui a assisté de près à ma circoncision, et qui a en-
terré le prépuce. C'est lui aussi qui m'a soigné lorsque э^Ьаіз malade, 
car lui seul, contrairement au père, peut voir ma nudité. 
C'est à lui que je confierai provisoirement les valeurs matrimoniales 
reçues pour ma fille. Je cacherai chez lui mes possessions précieuses du-
rant une longue absence. Le grand-père peut, mais de manière explicite 
alors, tester en ma faveur, aux dépens de son neveu "héritier" (ntswana) 
(497). Les rapports économiques avec les générations adjacentes sont nette-
ment différents. Les enfants sont "héritiers", et cela dès leur naissance 
(498)! Les biens et les vivres frais que je produis avec mon conjoint, sont 
séchés et boucanés sur le grenier inférieur. Celui-ci ne sert donc pas au 
stockage ou à la mise en réserve; tout ce qui s'y trouve, sert en première 
instance à la consommation. Les enfants, d'office et immédiatement, peuvent 
'disposer' de ces vivres frais; cela vaut également pour les parents, qui 
peuvent être considérés comme des "héritiers", au même titre que les en-
fants. En principe, on ne donnera rien à conserver aux parents: ils le man-
geraient, et on n'oserait même pas s'en plaindre. Seuls les grands-parents 
garderont, pour leur propre survie, et pour satisfaire les neveux, ils dé-
pendront de leur progéniture. Pour définir les rapports des générations en 
matière économique, on avance ce qui suit: "Là où mangent les adultes, on 
découpe méthodiquement, là où mangent les enfants, on picore" (Ku kaadyanga 
baleenyï kwa kudzanwekanga; ku kaadyanga bakuluwpi mbindu shitu) (499) . Ti-
raillements, d'un côté, ordre et respect des biens, de l'autre! 
MAISON REPRODUCTION PRODUCTION 
étala grand-parent conserver 
¿aséese parent consommer 
edjiku couple produire 
Sur le plan économique toujours, le rapport père-fils équivaut au rap-
port chef-sujet. La génération ascendante met facilement la main sur les 
avoirs des enfants. Un énoncé sentencieux traduit bien la résignation devant 
la rapacité des pères et des chefs: "Le rat M. qui a engendré, ne fera pas 
déclencher le piège" (Mutumba waabuta akeebwasulanga ediyi ba) (500). Nulle-
ment 'grenier de conservation', le chef est Kampambi, gourmand, "où tout af-
flue" (cf. note 122). A cause de sa richesse, toute relative d'ailleurs, le 
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chef n'ira jamais en esclavage (Kalamba akaakwendanganda bweka ba). 
En contrepartie des tributs fournis par les jeunes (milambu), les aî-
nés doivent faire montre de générosité (musongo). Tel un père, le chef est 
toujours prêt à aider ses sujets: il participe à leurs paiements matrimo-
niaux et aux frais occasionnés par les procès. "La richesse du chef, ce 
sont des feuilles vertes avec lesquelles on éteint le feu" (Buduyi bwa Ka-
lamba, bisaaki bga kudjima ooshi twiyi). Par dessus tout, le chef est hos-
pitalier: "Les biens du chef, c'est ce qu'on mange" (Bya Kalamba, a bidi 
a kudi). "La poule du chef n'engendre pas" (Nkoko wa Kalamba akeebutanganda 
ba). Le manque de générosité du chef est stigmatisé en ces termes: "A celui 
qui a déjà sa mère on donne encore une épouse" (Udì ya ngwandi, bamuweesa 
mukaatu). 
On peut pousser plus loin encore cette analyse, et clarifier ainsi 
les comportements de mise entre les générations. Les greniers de la maison 
sont 'transposés' dans le corps humain. Le "grenier du coeur" fetaJa dya mu-
cima) est le diaphragme formant la base de la cage thoracique, sur lequel 
repose le coeur. Le "grenier du foie" fJcaseese ka ebadi) est le péritoine 
qui tapisse la cavité abdominale et qui, à sa base, coiffe l'utérus, lieu 
de gestation de l'enfant. Or, nous le savons déjà, le coeur est le siège de 
la volonté, de la fureur, de la rancune (501), alors que le foie héberge le 
calme et la prudence. Nous retrouvons l'attitude de défi, l'arrogance tapa-
geuse dans les rapports entre générations alternées, celle notamment qu'on 
a vue à l'oeuvre au début de l'initiation. Par contre, entre générations 
adjacentes prédominent la prudence et le ménagement. 
GENERATION ETAGES MAISON ETAGES CORPS COMPORTEMENT 
grand-parent étala coeur fureur de jeu 
parent kaseese foie prudence 
enfant edjiku foetus 
5.4. Observance de la solidarité parentale après décès de l'enfant 
Il serait plus approprié de traiter de cette observance (502) après 
l'accouchement; cependant, il y a certaines ressemblances avec la 'couvade' 
lors de la première grossesse. Un premier bébé décédé est enterré sans cé-
rémonies de deuil. Le cadavre est enveloppé dans des feuilles de l'arbns-
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seau ndzondx (503), la tête soigneusement tournée vers l'est, "pour que 
l'enfant revienne". Après l'enterrement, les parents vont se laver à la ri-
vière (maashi ma muwungu), ils nettoient la maison, plus précisément, ils 
balayent les cendres du foyer (= enfant mort), et installent un nouveau 
foyer avec un nouveau feu (twiyi twa lusoli = nouvel enfant). Ce feu est 
gardé jalousement pour leur usage exclusif: sur ce feu seront préparés les 
repas conjugaux (buka bwa lusoli), jusqu'à la nouvelle grossesse. 
Le soir même de l'enterrement, immédiatement après le premier repas 
de 2uso2i, les parents endeuillés auront des rapports sexuels. Ainsi, ils 
inaugurent la période d'observance, qui durera jusqu'à ce qu'on soit sûr 
d'une nouvelle conception. Quelles sont les observances de -lusoli? D'abord, 
un refus, systématique cette fois, des relations sexuelles extra-maritales: 
cela vaut surtout pour les hommes impliqués. On ne serre plus la main à qui 
que ce soitl D'ailleurs, à une jeune femme on ne tend jamais la main, car 
il y a beaucoup de chance qu'elle observe soit la 'couvade', soit le lusoii: 
on attend donc jusqu'à ce qu'elle tende la main d'elle-même. On ne boit 
plus que dans son propre verre: on refuse les récipients des autres. Le ma-
ri ne transportera plus le gibier deekedeeke (504), c'est-à-dire suspendu 
et balançant à une barre entre deux porteurs: car c'est ainsi qu'on trans-
porte également les cadavres humains. 
Qui est tenu par les observances? Les deux époux endeuillés, ainsi 
que leurs parents respectifs. Le lusoii se rapproche de la 'couvade' parce 
que les quatre beaux-parents sont impliqués dans les observances. Ce qui 
est nouveau, c'est que les parents doivent marcher de concert avec les 
grands-parents. On arrête les observances lorsque la femme n'a pas eu ses 
règles par deux fois: "L'enfant décédé a cherché du renfort" (Mwana waa-
lobo). Sept mois plus tard, le nouveau-né ne portera pas le nom de l'enfant 
décédé: ce serait de mauvais augure. 
6. L'ACCOUCHEMENT 
6.1. La réclusion au village natal de la femme 
De prime abord, nous revenons ici sur la structuration binaire du 
lieu de résidence. Deux éléments, ntsaala (505) et makulu, s'opposent et se 
complètent dans les trois niveaux résidentiels, à savoir: (a) la maisonnée, 
ou la famille conjugale; (b) le village, ou la famille étendue; (c) l'al-
liance entre villages ou familles étendues (CEYSSENS,1981:77-79). 
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Dans la parcelle privée, ku ntsaala ya ndzu est le côté avant de la 
maison, là où se trouvent la porte d'entrée, la place publique et la route 
qui traverse le village. Ku makulu ma ndzu est l'arrière de la maison: on 
y trouve la cuisine et les greniers, et la famille de l'épouse. 
A l'échelle du village, ku ntsaala est en amont: c'est le quartier 
des jeunes couples (ku masaala ma baleenyï). Les femmes Bilumbu, dans le 
jargon qui leur est propre, désignent ce quartier par Jeu mantsaanyï, en 
d'autres termes, "là où sont les non-initiés" (506). Ku makulu est situé en 
aval, vers le ruisseau du village: c'est le quartier des vieux et des fem-
mes en menstrues (ku makulu ma bmunu). L'aval du village acquiert un ca-
ractère féminin par le fait notamment que les femmes indigenes, fécondées 
ailleurs, viennent y mettre au monde. L'amont du village est plutôt mascu-
lin, car les mâles indigènes y fécondent les femmes venues d'ailleurs. 
Quelqu'un qui, du ntsaala, va chez le chef, "descend" en aval (kudolomoko); 
le chef qui se rend vers la paillette communautaire, "monte" (kubinduka). 
Le village se développe du côté des jeunes, par les nouvelles maisons qui 
s'ajoutent vers le haut; les vieux traînent souvent, et tardent à renouve-
ler leur demeure. Au lieu de réunion (mu etadi) du Ngongo munene, pour clô-
turer la danse mayandji, on entend les paroles suivantes: 
"Twakende око, ku malamba ya madiba, 
Nous irons là-bas, à l'ouest, 
Ngongo a taata; 
Masque de nos pères; 
Ngongo Iwamumanande, 
Le masque, vous l'avez vu, 
Ooo, aaa, aku nwakeeka kuuku". 
Oh, ah, ici, vous [les jeunes] aboutirez ici-bas. 
En s'ouvrant sur l'extérieur par le mariage, le lignage localisé 
qu'est le village, crée des liens avec des lignages étrangers. L'alliance 
n'est pourtant pas établie sur une base de réciprocité et d'égalité, struc-
turelleraent s'entend: les 'donneurs de femme' sont Jeu makulu, l'autre terme, 
les 'preneurs de femme', est situé Jeu ntsaala (507). Manifestement, c'est 
le point de vue de l'épouse qui prévaut ici. C'est elle qui quitte les 
siens pour rejoindre le village du mari,- c'est elle donc qui "monte", et 
c'est le mari qui "descend" occasionnellement chez ses beaux-parents (50Θ). 
Il reste à attirer l'attention sur la dimension économique du binôme 
ntsaala/maJcuIu, et cela à chaque échelle résidentielle. Malgré les apparen-
ces de délabrement et d'abandon, le terme makulu est détenteur de la nches-
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se. Il est "la sacoche qui cache la polenta" (Ntsown yaasweka buka). Dans 
la parcelle, la richesse du couple est gardée dans la cuisine et dans les 
greniers. Au niveau du village, la population active du ntsaala produit, et 
entretient les "héritiers" des deux générations adjacentes. Cela veut dire 
notamment que les "enfants du village" font descendre le tribut du ntsaala 
au maJculu, là où réside le chef "père du village". Cela veut dire aussi que 
les actifs transfèrent, de temps à autre, les excédents alimentaires et au-
tres au fond du village pour être conservés par les grands-parents. Dans 
les rapports entre lignages et villages alliés, il est clair que les 'don-
neurs de femme' sont partie gagnante sur le plan strictement materiel, puis-
qu'ils accumulent les valeurs matrimoniales des 'demandeurs de femme'. 
L'avantage est d'ailleurs aléatoire, car les "héritiers" des 'demandeurs de 
femme' ne tarderont pas à récupérer ces biens chez leurs oncles maternels. 
HABITATION 
ntsaala ' makulu 
. 1 щ 
neuf ' délabré 
père , oncle mat. 
homme , femme 
pauvre ' riche 
époux ' épouse 
VILLAGE 
ntsaala ' makulu 
neuf ' délabré 
jeunes * vieux 
homme , femme 
pauvre ' riche 
demandeurs , donneurs 
de femme , de femme 
(endo) , (endo) 
ALLIANCE 
ntsaala ' makulu 
1 
pères , oncles mat. 
homme , femme 
pauvre ' riche 
demandeurs , donneurs 
de femme , de femme 
(exo) , (exo) 
Revenons-en à l'accouchement. On met au monde au village natal, "dé-
serté" (ku makulu), là où sont parties les valeurs matrimoniales. L'enfant 
naît donc chez son oncle maternel: c'est là son "ventre". Pour le premier 
accouchement (509), la femme se rend chez sa propre mère. "Dans le lieu dé-
serté, la femme, après l'accouchement, porte le cache-sexe (510) entre les 
cuisses, pour "contenir le souffle vital", sinon, elle risque de maigrir. 
Le couple tuteur qui l'héberge (511), aide à "contenir le souffle", en ob-
servant également la continence sexuelle: c'est leur contribution à la 'cou-
vade'. D'ailleurs, en tant que beeshi maseese, ils appellent leurs poulains 
"enfants", et l'enfant qui naîtra, "petit-enfant". 
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Ku makulu est, par définition, tabou et associé au calme: se cnamail-
ler dans le lieu du maseese serait préjudiciable à l'enfant. Si on élève la 
voix, toutes les femmes qui y séjournent, se voient infliger une amende. 
"Kudi mukaakana"! "Il y a un petit-enfant dans le bas quartier", dira-t-on 
pour refuser toute provocation, et notamment les relations sexuelles. 
Tout en résidant dans son village natal, la femme peut se rendre au 
village de son mari (Ли ntsaala), pour causer avec ses amies. Seulement, 
elle ne dépassera pas les limites du makulu. Le village des 'donneurs de 
femme' trouve son prolongement dans le quartier "déserté" du village des 
'preneurs de femme'. Tout corrane le quartier ntsaala est le prolongement de 
la brousse ceignant le village. - La durée de la retraite ku makulu est de 
trois mois, rarement de cinq mois: tout dépend de la dextérité et de l'ex-
périence de la femme tutrice. 
6.1.1. L'accouchement proprement dit 
On fera appel à une sage-femme (shifungudji), de préférence de la fa-
mille de la future mère. Pour les accouchements ultérieurs, encore pour 
n'offusquer personne dans ces circonstances délicates, on change chaque 
fois d'accoucheuse. On trouvera toujours une femme expérimentée, parente ou 
amie de l'un des deux futurs parents. On engage également une aide-accou-
cheuse (shikolokolo, mufungudji), pour maintenir la parturiente, tout en re-
tenant les jambes (512). 
Si l'accouchement s'avère difficile, les deux conjoints doivent "se 
confesser" (kudutooto) , du moins s'il s'agit d'une grossesse secondaire. 
Homme et femme "avouent", séparément, auprès de l'accoucheuse; celle-ci 
passera les renseignements obtenus de l'un à l'autre, afin que chaque par-
tenaire connaisse ses concurrents (bampakanyï). Il va de soi qu'aucune des 
personnes "avouées" ne touchera au bébé, jusqu'à ce qu'il marche tout seul. 
Une fois que le bébé s'en est sorti vivant et marche tout seul, on peut pen-
ser à la revanche. On fera de son mieux pour chercher noise au conjoint des 
rivaux, ou à d'autres membres de leur famille. Concernant la 'confession', 
l'accouchement primaire diffère donc sensiblement de l'accouchement secon-
daire! Lors de la 'couvade' on avait avoué aux parents et aux grands-parents 
les relations prémaritaies, et on avait ainsi orienté le comportement des 
futurs grands-parents. Maintenant, à l'occasion d'un accouchement secondai-
re difficile, on avoue au partenaire, par le truchement de l'accoucheuse, 
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les relations extra-maritales. Cette confession peut sauver le bébé, mais, 
à coup sûr, provoquera quelques règlements de comptes plus tard. Apposons, 
dans un tableau, les conditionnements différents dans le tout premier ac-
couchement et les accouchements subséquents, éventuellement dans le cadre 
d'une alliance secondaire: 
ACCOUCHEMENT PRIMAIRE ACCOUCHEMENT SECONDAIRE 
Maseese des grands-parents Lusoli des parents 
Nom de grand-parent Nom de parent 
Aveu devant le grand-parent Aveu mutuel entre parents 
des relations prémaritalos de relations extra-maritales 
(Gages des grands-parents) (Gages du père) 
Par l'accouchement, la femme devient "femme féconde" (513). Dès que 
l'enfant est mis au monde, les accoucheuses l'accueillent à haute voix (ku-
tombolo). En fait, elles s'adressent plus spécialement au père. "Nous 
t'avons pris dans le noeud coulant, ton avarice" (514). "Quel enfant est-
ce?" Si c'est un garçon, on répond: "Il est venu dans les bras de l'accou-
cheuse avec un petit pénis" (Wecka ya kakutu a myoko). Si c'est une fille: 
"Elle a apporté un petit vagin" (Weeka ya kadzaata a myoko). 
Dans un premier examen (515), on fait l'inventaire des tares (bikolo) 
de l'enfant: les traits moraux ou corporels, hérités des parents surtout. 
Une tare peut provenir de la non-observance des règles en vigueur durant la 
grossesse. On croit que la plupart proviennent du père, ou de membres de la 
famille paternelle: il est rare, dit-on, de voir un neveu qui nous ressem-
ble. L'homme qui rend régulièrement visite à la mère, même après la concep-
tion, peut empreindre une quelconque ressemblance à l'enfant. Bien sûr, la 
ressemblance avec l'habitué de la maison donnera lieu à de rumeurs d'adul-
tère. Si la femme a donné la vie à un enfant nécessitant des soins spéciaux, 
vraisemblablement suite à un problème surgi durant la grossesse, le guéris-
seur ou l'accoucheuse allume immédiatement un feu rituel (516). Lorsque plus 
tard, la femme rentre au village de son mari, ce feu l'accompagne ku 
ntsaala: il restera allumé jusqu'à ce que l'enfant marche. 
Les accoucheuses fêtent l'événement au kaolin. Marquées de blanc aux 
yeux, elles s'en vont présenter du kaolin au chef: "Nous t'avons pris ton 
homme". Le chef se signe le sternum avec de la chaux, et proclame un jour 
chômé pour tout le village (Mwabwaka kasalu) (517). Après, les accoucheuses 
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présentent le kaolin au père de l'enfant, au fondateur de la famille: "Nous 
t'avons pris ton enfant". Le père se signe avec la chaux, disant: "J'ai pas-
sé [traversé], je suis au kaolin" (Yaasambi, ndi ku mpembe) . 
Cette dernière cérémonie met bien en évidence la similitude entre le 
chef du village et le chef de famille. Le Kalamba, père et fondateur du 
village (esandi wa bula), montre ici sa préoccupation de la fécondité de 
ses sujets. Intéressante aussi est la distinction faite dans le discours 
des accoucheuses entre "ton homme" et "ton enfant": indice d'une différence 
générationnelle entre le chef ("père du village") et le père ("enfant du 
village"). Dans la parentèle étendue, on appelle "mes hommes" (baatu baami) 
les parents matrilatéraux, les parents que je 'possède' comme des esclaves: 
et "mes chefs" (tulamba twami) les parents patrilatéraux, ceux qui me 'pos-
sèdent' (518). Au fait, les termes sont corollaires: ceux qui me traitent 
comme étant "leur homme", je les appelle "mes chefs". Or, je peux épouser 
"mes hommes", que je possède et que je considère plus ou moins comme escla-
ves. Il s'avère qu'un terme intermédiaire s'intercale entre Ego et "ses 
hommes". Le chef n'épousera pas la fille-esclave qu'il vient d'acquérir, et 
qu'il appelle "enfant". Il prendra en mariage la "petite-fille", enfant de 
l'esclave. Il n'épousera pas non plus les roturières adultes (baana ba 
bula), seulement leurs enfants, qui sont pour lui "petites-filles". 
Dans le contexte strictement parental, il y a deux façons de s'allier 
à "ses hommes". D'abord, un grand-parent peut se marier à une petite-fille 
collatérale: entre les deux conjoints s'intercale le "parent". Ensuite, 
dans la famille étendue, le terme médiateur est le père ou l'oncle maternel. 
En effet. Ego peut épouser la descendance des parents 'bifurques1: dans un 
cas (M), il sera le Kalamba, dans l'autre (Ρ), il sera l'esclave. Dans tous 
les cas, en ligne directe et en ligne collatérale, on parle de "l'alliance 
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6.1.2. "Renforcer la maternité" (kukolo bwalakadji, kukolo mwana) 
Les parents et amies "soutiennent la maternité" durant environ deux 
semaines. Il s'agit d'aller "remercier" la mère et de l'aider: pour cela, 
on dort quelques jours auprès d'elle, réitérant en quelque sorte la 'couva-
de'. Les accoucheuses, les tuteurs, et les beeshi maseese proprement dits, 
appellent "enfant" la mere qui vient d'accoucher, et "petit-enfant" le nou-
veau-né. Les personnes étrangères à la 'couvade' ne peuvent toucher l'en-
fant, aussi longtemps que le cordon ombilical n'est pas complètement séché. 
Le père, chaque fois qu'il se montre, a des comptes à régler. A l'ac-
coucheuse il doit des honoraires: "la poule de celle qui mange par terre" 
(519). A chaque visite dans le "village déserte", la femme tutrice lui ré-
clame d'abord du "bois de chauffage", des "herbes" ensuite, sous prétexte 
d'allumer le feu la nuit quand l'enfant fera ses besoins. Le père est censé 
payer en viandes sauvages crues (miwongo); en réalité, il offre souvent une 
viande domestique, pourvu qu'elle soit crue, car un homme n'apporte pas du 
cuit à une femme. 
+ 
Le moment est venu de récapituler les diverses participations de la 
proche parentèle à la reproduction, telles que projetées dans la gestation 
au sein de la mère. D'abord, les eaux perdues avant la naissance (520), se-
raient le mauvais sperme paternel accumulé après la conception, le bon sper-
me étant incorporé dans l'enfant. Le "mauvais sperme" sort avant, facilitant 
ainsi la mise au monde. Manifestement, le rôle du père est ]ugé primordial: 
de par son bon sperme, il fournit les matériaux de construction et le sang 
de l'enfant (521), il fait l'enfant. Par le mauvais sperme, le père permet 
à l'enfant de venir au monde. La primauté de l'homme dans la genèse de l'en-
fant et dans l'hérédité est confirmée dans les traits physiques et psychi-
ques (bikolo), qui remontent toujours a l'homme: soit à l'époux, et à tra-
vers lui, à toute la famille paternelle, soit à l'ami ou au rival de l'é-
poux. 
Le grand-parent est assimilé au placenta, appelé shmkaaki sha mwana 
(522). Grâce à la solidarité manifestée durant la 'couvade', le grand-pa-
rent - et avec lui, la famille tutrice et l'accoucheuse - se fait le protec-
teur et parent nourricier du premier-né et de tous les enfants subséquents. 
Sécurité, proximité et solidarité caractérisent à tout jamais les rapports 
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entre générations alternes. Le rôle de gardien des grands-parents - du Ka-
lamba d'ailleurs - est encore traduit dans l'adage que voici: "La peau cou-
vre le sang" СNkupu yaadjika makila). Le père fournit le sang, mais le 
grand-parent l'enveloppe, le tient ensemble. Ainsi le chef du village rend 
possible, encourage, organise la reproduction. Une autre personne encore 
est assimilée au placenta: la gardienne (muledi), jeune fille qui surveille 
les enfants, et les oeufs couvés par la poule, quand les aînés vaquent à 
leurs occupations. 
A l'enduit sébacé (vernix cazioza) on semble attribuer un rôle "créa-
teur", puisqu'on l'appelle: bundzambi (523). Le plus haut degré de consan-
guinité est atteint si on peut se référer au même utérus (shumi sha mbimbi). 
Les siblings de même lit, ou germains utérins, se disent: mwana a maama, 
shumi sha mbimbi) (524). Car, mwana a maama tout court, peut désigner l'ami, 
l'allié. Par contre, le mwana a taata désigne le frère paternel, de lit dif-
férent, et même, l'ennemi. Sous ce rapport, il est utile de rappeler que 
les groupes organiques de descendance (corporate groups) des Kongo-Dinga 
sont des matn lignages, "de même ventre" (cf. infra: X) . 
6.2. La rentrée au іПаде du mari 
6.2.1. L'affranchissement de la mëre et de l'enfant 
Après une retraite de trois mois au village natal, la femme est récu-
pérée par son mari, et "monte ku ntsaala" (525). Le père doit libérer, af-
franchir la femme et l'enfant de leur village Jeu makulu. Il s'agit plus pré-
cisément de libérer l'enfant du "noeud coulant" où les femmes l'avaient 
pris, et cela moyennant paiement du JcasuJcu (526) . Le "paiement du noeud cou-
lant" consiste en deux parties: (a) cinq poules, ou quinze bracelets; (b) 
du vin de première qualité ebondo (527). Pour un enfant de sexe mâle, le 
ebondo équivaut à dix calebasses. Si la femme a accouché d'une fille, on 
donne à la famille tutrice deux fois dix calebasses de vin de palme (mabondo 
mapi). Une fille vaut plus, disent les femmes, car plus tard, le père rece-
vra un prix de la fiancée, et quand elle sera soignée chez lui pour accou-
cher, il recevra à son tour le "noeud coulant". Argument spécieux, et déci-
dément micro-économique ! Essentiellement, les femmes, en fonction en tant 
que Bilumbu, ne négligent pas les occasions de donner de l'importance à 
leur sexe. Si le pere n'a pas payé précédemment les "viandes crues" (mi-
wongo), on lui réclame maintenant un supplément de quatre poules. Si la fa-
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mille du mari n'a pas encore reçu le "grand repas" (shilambu), qui, norma-
lement, est apporté par la fille quand elle rejoint son mari, elle peut re-
fuser d'affranchir la jeune mère. 
Quelques jours après le paiement du "noeud coulant", l'épouse part 
pour le village de son mari: avec l'enfant, avec la femme qui l'a hébergée, 
et quelques autres Bilumbu. Le cortège apporte également le "repas de l'en-
fant" (shilambu sha mwana): il s'agit en substance d'une chèvre, ou de son 
équivalent, cinq poules. Puisque le "repas" est destiné à plusieurs person-
nes (la famille paternelle), on n'a préparé qu'une partie de la chèvre: un 
côté et une partie des intestins. On prendra soin d'exhiber la tête de la 
chèvre, dite buntemu (528), pour attester la taille de la chèvre. Le desti-
nataire, le grand-père paternel de l'enfant, enlèvera une corne pour la fi-
xer dans le toit, en prevision d'éventuelles contestations ultérieures. Si 
le "repas de l'enfant" consiste en poules, on apporte deux poules prépa-
rées, et trois poules vivantes. 
Normalement, les côtés Ρ et M du père ont contribué au paiement du 
"noeud coulant": donc, le "repas" doit être considéré comme une récompense 
des participants de part et d'autre. Si le père lui-même a payé intégrale-
ment le montant pour l'affranchissement - et c'est ce qui se fait couram-
ment aujourd'hui -, il peut exiger comme "repas" une chèvre vivante. Le len-
demain, le grand-père paternel divise le "repas de l'enfant" en trois parts 
égales: un tiers pour son fils, un tiers pour les oncles maternels de celui-
ci, le dernier tiers pour lui-même. Certains informateurs parlent de deux 
parts égales: une moitié pour le grand-père et ses frères, l'autre moitié 
pour le père et ses oncles maternels. Car, lorsque les richesses entrent en 
ligne de compte, l'enfant est rangé du côté de ses oncles maternels. Entre 
les gages matrimoniaux, pour faire venir la femme, et les paiements pour 






















Il n'est sûrement pas opportun d'opposer en l'occurrence 'achat' à 
'rachat': les paiements viseraient, de part et d'autre, l'épouse. Or, dans 
le second cas, il s'agit de faire venir l'enfant! L'otage, c'est l'enfant: 
c'est lui qui est "pris dans le noeud coulant". En cas de non-paiement du 
kasuku, la femme peut rejoindre son mari, mais sa famille ne lâchera pas le 
nouveau-né. On parle d'ailleurs du repas "de l'enfant" (529). Les modalités 
de paiement sont fort semblables. Les côtés paternel et maternel du père 
contribuent pour le "noeud coulant". L'épouse rentre, en cortège, avec le 
"repas", qui est déposé chez le grand-père paternel de l'enfant. Le lende-
main, celui-ci partage, comme il l'a fait la première fois, entre son fils, 
ses beaux-frères et ses frères. 
Quantitativement parlant, les seconds paiements ne sont qu'un modèle 
réduit des premiers. Le "noeud coulant" représente environ un tiers des ga-
ges matrimoniaux: à peu près deux "tendons" dans le kasuku, contre sept 
dans les masoonyi. Evidemment, les bénéficiaires du "noeud coulant" et des 
"viandes crues" sont les tuteurs, mais ceux-ci, on le sait, font bien par-
tie de la famille de la mère. Parfois, ce sont les grands-parents du nou-
veau-né, ceux-là précisément qui, en échange des gages matrimoniaux, ont 
cédé leur fille. 
Comme c'est le cas pour tout "repas" assorti de viande, qui risque de 
brouiller les comptes entre deux familles, la famille du père retourne après 
quelques jours un laalaanyï, cinq poules 'd'annulation'. 
2.2. L'inauguration de la continence et la dation du nom 
En arrivant au village du mari, la femme et ses compagnes déposent le 
"repas" chez le grand-père paternel de l'enfant, où l'on attend l'obscurité. 
Le soir, sous le toit conjugal, aura lieu la cérémonie du "transfert de 
l'enfant" (530). La mère rentre avec le bébé dans sa maison, suivie de son 
mari. Elle se met par terre, en position d'accouchement, et le mari doit la 
pénétrer d'un coup, sans autre attouchement. Dès que le pénis est introduit 
dans le vagin, le mari, très vite, noue une corde tressée (531), soit autour 
des reins du bébé, soit autour de son bras. Et il dit: "Je suis un chien, je 
te laisse à ta mère, j'irai voler, je ne suis que gardien" (Meemi idi mulumi 
a mbu, yaakulakwela ngwaku, yaakenda kwimbulanga, yaasaala muledi). En prin-
cipe, il faut des relations interrompues; mais s'il y a ejaculation, on met 
le sperme sur la fontanelle du bébé (532). Le mari, victorieux, sort, tire 
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un coup de fusil en l'air, et clame le nom de l'enfant: le "nom de sur le 
lit" (duna dya wa lubandza). Il s'agit sans doute d'un rite d'appropria-
tion, d'un transfert du bébé de la génitrice, et des siens (Bilumbu, la fa-
mille maternelle de l'enfant), au 'genitor' - éventuellement au 'pater'. 
Les relations interrompues sont claires à ce sujet: le rapport consommé au-
rait remis l'enfant à sa mère (533). 
La ficelle surtout est significative: elle est "corde du père" Cmu-
shinga mwa taata) (534). Par elle, l'enfant est lié, surtout spirituellement 
et de manière ontique, à son père, et celui-ci n'omettra pas de le rappeler 
à son enfant, lors de malédictions et de bénédictions. Jusqu'à la mort: 
avant de descendre un défunt dans la tombe, le père, ou un membre de la fa-
mille paternelle, coupera sa ceinture, qui, entretemps, a remplacé la "cor-
de du père". "Va comme tu es venu [= nu]" (Ndanga bwanga abu weekidi) . 
Mais, au moment même où l'enfant lui est transféré, le père prend 
certaines précautions indispensables. Pour ne pas causer du tort à l'enfant, 
il s'excuse d'avance des infidélités conjugales. Il s'octroie à lui-même la 
liberté de fréquenter d'autres femmes: "Je suis un chien de chasse, j'irai 
voler"... 
Les maris nerveux peuvent s'arranger avec un ami intime. Celui-ci 
s'est faufilé dans la maison, bien à l'avance, pour entrer en action si le 
vrai père est défaillant. Ce sera, bien sûr, le père de l'enfant qui sorti-
ra, donnera un coup de fusil, et clamera le nom. Cette substitution n'est 
connue que des deux familles. Toutes les femmes ne sont pas aussi compré-
hensives: une épouse qui n'aime pas son mari, profitera de l'échec du con-
joint pour vider la maison et détaler chez son concubin, qui la pénétrera, 
lui, et qui clamera le nom! Le mari légitime "a raté la course [l'épreuve], 
on a confisqué l'enfant par le bras" (Waymda mbangu, wwana bakwata ya my-
oko). Le mariage est disloqué. L'enfant d'un père qui ne réussit pas l'é-
preuve, est considéré comme kamadzala, c'est-à-dire de père inconnu (535). 
TURNER a observé une épreuve semblable, mais dans le contexte de l'i-
nitiation des filles. "She is then taken to her grass seclusion hut and her 
groom is called in to kindle a fire inside it by means of flint and steel. 
If he cannot do it quickly he is taken to be impotent and in former times 
another husband would have been found for the girl" (1953:22). Nos informa-
teurs ne se rappellent rien de pareil chez les Kongo-Dinga. Il est pourtant 
intéressant de signaler l'association établie chez les Kongo-Dinga, entre 
les rapports sexuels (kutaka mukaatu) et le feu par friction (kutaka Iwendze) 
(536). Mutaku (mwa Iwendze) est le foret ou la drille, c'est-à-dire la bâ-
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tonnet qu'on faxt tourner (élément masculin) dans "l'oeil" (dusu) ou 
"l'entrée" (mbelu) d'une planchette horizontale Iwendze (élément féminin). 
Le lendemain au matin, "quand on a l'esprit clair", le grand-père pa-
ternel du nouveau-né procède à la distribution du "repas de l'enfant". La 
nuit qui suit le "transfert de l'enfant", les parents ont des relations 
sans restriction aucune. Après la première ejaculation, la femme procède à 
l'onction du bébé: elle recueille du sperme, soit sur elle, soit chez son 
mari, et oint l'enfant "sur le lit de la tête" (a mbandza a mutu), autre-
ment dit, sur la fontanelle ou sinciput. Cette onction sert à renforcer 
l'enfant durant la période difficile de croissance. Pour leur part, afin de 
ne pas entraver cette croissance par des conceptions trop précoces (537), 
les parents entament maintenant une période d'abstinence sexuelle, qui, an-
ciennement, prenait fin seulement lorsque l'enfant commençait à marcher. 
Les moins courageux interrompent mensuellement la continence, plus 
précisément dans la période entre le dernier quart et la nouvelle lune, pé-
riode appelée "lune morte" (538). Donc, pour ces rapports clandestins, les 
parents recherchent l'obscurité: ils cachent leurs rapports devant l'enfant, 
ils les lui volent! Le faire au clair de lune, a fortiori durant la journée, 
c'est freiner la croissance du bëbe. D'ailleurs, les parents s'excusent au-
près de l'enfant après les rapports mensuels. Ils prennent l'enfant, étirent 
ses jambes, ses bras, développent sa poitrine (kwonono mwana), disant: "Je 
te supplie, (papa)(maman), de ne pas me causer du mal" (Yaalemba (taata) 
(maama) keeshi wancila bibi bo vu). 
A propos des "noms d'innocence" (539), donnés à la naissance, il im-
porte de distinguer parmi eux deux séries de noms, imposés à des moments 
différents. Une première série est donnée dans le village "désert", au mo-
ment de couper le cordon ombilical. Tous les présents donnent de multiples 
"noms de gloire", ou des noms relatifs aux événements et "critiques" de la 
grossesse (540) . Pourtant, les noms de "gloire" et les noms de "critiques" 
ne sont pas réservés à la naissance: on peut s'en ajouter à chaque étape 
décisive de la vie, et notamment à l'occasion des différentes initiations. 
Les noms donnés ku makulu par les femmes, et notamment par la mère, sont 
"nom du bras gauche" (duna dya lookoso), et ils sont utilisés aux moments 
d'affection, de pleurs, de maladies, et à la mort. Ces noms entourent sur-
tout l'enfant en bas âge, qui se meut dans un milieu essentiellement fémi-
nin et maternel. 
Quelques mois après la naissance, dans la maison paternelle, à l'occa-
sion du "transfert de l'enfant", le père donne le "nom de sur le lit". On le 
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qualifie de "nom de l'homme" (duna dya lulunga) : le père l'emprunte à un 
membre de sa famille paternelle ou maternelle. Voilà le nom officiel, dans 
le sens traditionnel, qui est surtout utilisé par les parents mêmes: ce qui 
ne les empêchera pas, s'ils veulent témoigner de leur affection, de se ser-
vir, comme les grands-parents, des noms donnés Jeu makulu (541). 
7. FECONDITE RETROSPECTIVE DES FEMMES EN REGION KONGO 
Pour clôturer ce chapitre, nous avons voulu présenter quelques chif-
fres traduisant la vie matrimoniale sur le Haut-Kasayi dans les années sep-
tante. Plus particulièrement, il nous a semblé utile de nous faire une idée 
de la fécondité féminine, sans pour autant exploiter tous ses facteurs. Nous 
avons interrogé les femmes âgées, au-delà de la ménopause et ayant procréé. 
Nous avons jugé bon de comparer la fécondité des femmes kongo-dinga à cel-
les des femmes bindji, prolifiques de réputation, et des femmes salampasu, 
peu fécondes dit-on (542). Remarquons qu'en 1955-1957, la fécondité totale 
en milieu rural, calculée pour 1000 femmes mariées, était de 5,721 au Dis-
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Les Kongo-Dmga réalisent donc une fécondité tout à fait comparable 
à celle des Bind]i. Les chiffres sur les Salampasu (en 1967!) corroborent 
plutôt les rumeurs de dénatalité, qui pourtant est plus importante chez les 
Salampasu du nord que chez les Salampasu du sud. L'un des facteurs de la 
fécondité féminine est sûrement la polygamie. Il semble bien qu'elle influe 
défavorablement sur la fécondité: en 1955-1957, les femmes mariées sous ré-
gime monogamique étaient de 27% plus fécondes au District du Kasayi, et de 
41% au District de la Luluwa (ROMANIUK,1967:250,174-175; BOUTE,1967 :24). 
Nous avons tenté d'en brosser un tableau pour les Kongo-Dinga et les peu-
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Eena Mazulu (Mafuwu) 
Eena Kabayi (Kaynsu) 
Kabashi (Muzodi) 
Ngwe]i-a-Mbuta (Kakala) 












































































S A L A M P A S U 78 34 43,5 
Les Mbala du sud et les Salampasu du sud atteignent un taux élevé de 
polygynie. De toutes manières, les chiffres sur la polygamie doivent être 
maniés avec prudence. Les Bashindja-a-Mujmga (Kapata, Mangenda) sont dans 
le rayon d'action de la mission protestante de Mboyi, tandis que Mayimbi a 
toujours été travaillé par la mission catholique de Tshibala (545). L'im-
pact des Missions n'est pratiquement pas ressenti dans notre unité d'analy-
se. Là, on peut difficilement parler de 'villages protestants' ou de 'vil-
lages catholiques', notamment parce que les centres de rayonnement (Mutee-




LE CHOIX DU PARTENAIRE SEXUEL 
Nous venons de voir comment les Kongo-Dinga concluent l'alliance ma-
trimoniale et comment ils la perpétuent et la raffermissent par la procréa-
tion. Nous suspendons provisoirement cette reconnaissance diachronique pour 
tourner notre regard vers les conjoints mêmes, l'homme et la femme qui s'en-
gagent sexuellement. - Qui épouser? Quels sont les conjoints possibles, ou 
préférés, pour l'alliance et pour le rapport sexuel en dehors de l'allian-
ce? Et une fois que le choix correct est fait pour un conjoint permanent, 
comment se rapporter vis-à-vis de la belle-famille? en quelles circonstan-
ces se réserver sexuellement vis-à-vis du partenaire attitré? 
1. LE RENIEMENT DU PARTENAIRE SEXUEL POTENTIEL 
Nous nous proposons de faire le point sur "l'inceste", pris dans un 
sens large (546) . Nous répertorierons toutes les mesures imaginées par les 
Kongo-Dinga (a) pour 'sanctionner' les rapports sexuels entre consanguins 
- l'inceste proprement dit -; (b) pour 'prévenir' les rapports sexuels en-
tre alliés indirects; (c) pour 'suspendre' provisoirement les rapports en-
tre alliés directs. Quelles sont les prohibitions permettant de tenir à 
distance les partenaires sexuels potentiels? Il y a d'abord la relation se-
xuelle prohibée [1.1.]. Il y a également l'habit [1.2.], le lit [1.З.], le 
verbe [ 1.4. ], l'aliment [ 1.5. ] prohibés. Les derniers interdits appuient et 
renforcent en quelque sorte le premier, celui du rapport sexuel. Tous les 
interdits sont relatifs aux relations interpersonnelles, autrement dit au 
comportement vis-à-vis de proches parents, consanguins et alliés. Le cin-
quième interdit est également une prophylaxie prémaritale, du moins pour 
l'homme: il s'agit d'une discipline alimentaire, que l'homme observe depuis 
l'initiation pour sauvegarder la reproduction ultérieure. D'ailleurs, comme 
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disent les informateurs, tous les interdits visent une reproduction norma-
le, socialement et physiquement saine. 
1.1. La relation sexuelle prohibée 
Il importe de distinguer ici les relations avec l'allié, suspendues 
ou temporairement prohibées, des relations prohibées définitivement de par 
le lien parental (547) . 
1.1.1. La continence temporaire 
Le verbe approprié est /culmina, ou encore kulaadila shikma (dormir 
pour l'interdit): la régénération de l'individu ou du groupe exige qu'on 
s'abstienne de rapports sexuels pour une période déterminée. Par exemple: 
durant la construction d'un nouveau village, le jour de la circoncision et 
pendant la période subséquente de cicatrisation des plaies, durant une pé-
riode de chasse collective, durant la 'couvade' en attendant l'accouchement, 
pendant les menstrues de l'épouse, durant une période d'examens. Remarquons 
que la séparation sexuelle temporaire va parfois de pair avec une séparation 
des repas. Ainsi, la femme en menstrues ne prépare pas à manger pour son ma-
ri; après, par le repas de "rachat", elle renoue les relations avec le mari. 
Il y a une différence plutôt quantitative entre le "dormir pour l'in-
terdit" (kulaadila shikma) et le "dormir sur la nuque" (kulaadila ekoshi) , 
où il s'agit de veiller, seul ou en groupe, pour une seule nuit. On suspend 
les rapports pour une nuit, la veille des semailles, la veille des premiers 
travaux des champs (au début de la saison des pluies), la veille d'une par-
tie de chasse individuelle, la veille d'une transaction commerciale, la 
veille d'un examen important, la veille d'un match de football. 
1.1.2. La continence permanente 
La suspension provisoire des rapports sexuels, maritaux et extra-ma-
ritaux, concernait ceux qui étaient plongés dans une condition 'liminale'. 
A présent, on envisage l'impossibilité des rapports avec certains proches 
parents, consanguins et alliés. S'ils se 'rapprochent' sexuellement, ils 
"tuent la parenté" (kudyaka butuuki), en "mélangeant" ce qui ne peut l'être: 
"réunir la plaine et la rivière" CJcusaanyisa edzandza ya mukedi). Chaque 
plaine (homme, "en haut") a son cours d'eau (femme, "en bas") par lequel 
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elle est baignée. Le cours d'eau ne peut pas s'arrêter ou stagner pour s'u-
nir avec sa plaine; il doit s'écouler pour "s'entendre" avec une plaine en 
aval. Voilà une image des plus éclairantes au sujet de l'exogamie et de 
l'échange 'généralisé': 
ι 1 ' • ι 1 
Δ О ++++ Δ О * + + + Δ О +++ + 
Toujours pour inciter à l'exogamie, on oppose le feu modéré, permet-
tant une cuisson à point, à la chaleur excessive, qui carbonise la nourri-
ture et empêche donc de manger."La brochette de poissons, boucane-la bien; 
si tu boucanes mal, ainsi tu carboniseras" (Lubandji Iwalu Iwa bantsu, u-
Iwanga budi; yanga wanga bibi, eyandi waakokisa) (548). "Ton engendreuse, 
tu l'as jetée au feu" (Mwalakadji aku, waamulumba mu twiyi) (549). Ici, il 
y a lieu de se référer encore aux étages de la maison, cette fois-ci pour 
illustrer le degré d'admissibilité des alliances endogames. Plus on s'écar-






A L L I A N C E S 
ebala dya bunkaaka 
ebala dya butaata/busonyz 
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g r a n d - p a r e n t / p e t i t - e n f a n t 
pa ren t / en fan t 





Les Kongo-Dinga distinguent différents modes pour "tuer la parenté". 
Nous les traiterons par ordre de gravité décroissant, c'est-à-dire en al-
lant de l'homme vers la femme, rarement rendue responsable du reste: 
(a) "Mettre le sang en commun" (kusaanyila masasa) (550). Il faut mettre dans 
cette catégorie tout rapprochement "consanguin" indu: mais dans le sens où 
l'entendent les Kongo-Dinga, qui estiment qu'on a le sang de son père! Pour 
un Ego masculin, il s'agit de relations avec la mère, et avec la fille du 
fils. Dans les deux cas, on "réunit" deux hommes de même sang. 
(b) "Tuer la semence" (kudyaka lubutu). Lorsqu'un homme a des rapports sexuels 
avec sa fille, ou avec sa soeur, il "tue la semence". 
(c) "Tuer la solidarité de la 'couvade'" (kudyaka maseese). Un homme qui a des 
rapports sexuels avec sa grand-mère paternelle ou maternelle, ou avec sa 
petite-fille paternelle ou maternelle, tue ou "disperse" la 'couvade' (ku-
mwanga maseese). Les rapports en ligne paternelle sont considérés comme par-
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ticulièrement graves, puisqu'on a "mêlé les sangs" de deux hommes de même 
sang (kusaanyila masasa). 
(d) "Prendre en commun un homme" (kusaanyila mulunga). Il s'agit de deux consan-
guines qui se partagent un allié: un homme qui a des relations avec sa bel-
le-mère, ou avec la belle-soeur (soeur de l'épouse). Dans le dernier cas, 
on a affaire à une espèce de polygynie sororale: relations prématurées, 
puisqu'elles anticipent sur le sororat futur. 
(e) "Prendre en commun une femme" (kusaanyila mukaatu). Deux consanguins - dans 
le sens étymologique - se partagent une alliée, par exemple la belle-soeur 
(épouse du frère) (551). On pourrait qualifier ce cas de polyandrie frater-
nelle: en poussant trop loin les plaisanteries avec la belle-soeur, on anti-
cipe sur le lévirat futur. Les rapports avec la mère, la grand-mere ou la 
femme du petit-fils relèvent également de cette forme d'inceste ("prendre 
en commun une femme"), mais on préfère les classer sous (a) ou (b), les mo-
des forts de l'inceste, là où les hommes sont concernés. 
En somme, un Ego Δ entretiendrait des relations incestueuses avec les 
parents que voici: 
Δ = φ Δ = (Ζ) +2 
. 1 • ^ — ! , 
Δ = φ φ = Δ φ = Δ = φ φ Δ = φ Δ = φ +ι 
' ι ^-ι——ι ι 1 Ι 
(Ζ>=Δ Δ = ίΖ> (Ζ> = Δ Δ = 0 φ Δ = φ 0 
Ι Ι Ego 
Δ = 0 Δ = φ Δ = φ Δ = φ -ι 






Tante paternelle & maternelle 
Epouse de l'oncle 
Belle-mère 
Soeur, cousine parallèle aînée 
Belle-soeur aînée 




Nièce sororale & fraternelle 
Bru 
Soeur, cousine parali, cadette 
Belle-soeur cadette 




Entre grands-parents et petits-enfants il est difficile d'envisager 
des rapports, dit-on. Les grands-parents, aussi bien directs qu'indirects, 
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ont observé la 'couvade' pour la réussite de l'accouchement du premier-né. 
On sait que cette première continence vaut également pour les enfants subsé-
quents. Les grands-parents indirects sont bel et bien beeshi maseese: ils 
ne se sont peut-être pas abstenus de relations sexuelles à l'époque, mais 
ils ont probablement participé au repas offert par la jeune mariée. Pas 
question donc de s'importuner sexuellement! 
Au sein de chaque categorie, on "tue la parenté" à des degrés diffé-
rents. Dans les rapports avec les générations alternes, il faut plus spé-
cialement garder ses distances envers la ligne paternelle. L'inceste avec 
une belle-soeur (d'épouse) aînée est plus grave que l'inceste avec la ca-
dette de son épouse: en effet, l'aînée est considérée comme belle-mère. 
L'inceste avec une belle-soeur (de frère aîné) est plus grave que l'inceste 
avec l'épouse du frère cadet: l'aîné n'est-il pas assimilé au père? 
Les épouses des cousins croisés sont inaccessibles. Le cousin croisé 
paternel étant "père", sa femme devient donc "mère". Le cousin croisé ma-
ternel étant considéré comme "fils", sa femme devient "bru". 
ι 1 ι 1 
Δ = 0 Δ = 0 Δ = 0 
I/ I/ I 
0 = Δ / Δ / Δ = 0 
Ego 
On perçoit l'inceste avec une consanguine comme étant plus grave que 
celui avec une affine. Cependant, l'inceste avec une affine met l'alliance 
entre les deux familles en cause. Cela est sûrement le cas avec les affines 
de génération ascendante ou descendante, les femmes dites "de honte", tel-
les le belle-mère, la bru. La dislocation de l'alliance s'ensuit inévita-
blement. L'inceste avec la belle-mère cause la rupture de l'alliance, et le 
coupable ne récupère pas les gages matrimoniaux. De même pour l'incesct 
avec la bru: rupture de l'alliance, mais le fils du coupable récupère, à 
son seul profit, le prix de la fiancée. L'inceste avec la belle-soeur 
d'épouse, qu'elle soit aînée ou cadette, entraîne la rupture de l'alliance; 
l'inceste avec la belle-soeur, épouse du frère, peut entraîner le renvoi 
définitif de la femme incestueuse: tout dépend en fait du frère lésé. 
Développons le cas de l'inceste entre père et fille, où "la semence 
est tuée". Voici comment l'ordre se rétablit, comment les choses se tassent. 
L'indignation publique spontanée débouchera progressivement sur un règlement 
de comptes en famille, calme et raisonné. 
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(a) Promptement, on "ramasse" (552), sur le compte du père coupable, une chèvre 
quelconque (mpembi wa shikma), qui est tuée sur-le-champ, et répartie entre 
le village en entier: la tête est remise au coupable. Après cette réaction 
spontanée (?) de l'opinion publique (553), la raison commence à l'emporter. 
Il se tient, chez le coupable, une assemblée des baka mukanda, c'est-à-dire 
les notables du Ngongo munene de la région. Un haut fonctionnaire du Ngongo 
munene, actuellement délégué par le chef de Localité, se fait ministère pu-
blic; la fille confirme le méfait, et les assistants réclament une sanction. 
Les notables se retirent pour fixer une amende: elle se situera entre deux 
et cinq chèvres, selon la richesse du coupable. Les différents groupes ou 
partis présents se voient octroyer chacun une chèvre: la famille de l'épou-
se lésée, la famille de l'homme coupable, les juges, le chef et ses nota-
bles (chef de Localité et tupita ou chefs de village), les citoyens. Toutes 
les chèvres sont tuées sur place, et mangées sur place. On constate ainsi 
que le manger et la réparation du mal vont de pair: "Là où l'on se réconci-
lie, on mange (et on boit)" (A mulombo adi kudi (ya кипи)). 
Après l'aveu, la fille lésée est écartée du toit paternel: elle part 
chez l'oncle maternel. Si la belle-famille est exigeante, l'épouse même 
s'en va, et le mariage peut être disloqué. L'épouse peut aussi rester auprès 
de son mari: il s'agit alors d'attendre la fin de sa colère. 
(b) Après quelque temps donc, la mère va chercher sa fille: "Va rejoindre ton 
mari ", lui dit-elle. Il se tient une réunion en petit comité: la famille 
restreinte, les oncles paternels et maternels, les grands-parents paternels 
et maternels de l'enfant lésé. La convocation de cette réunion familiale va 
de pair avec le commentaire suivant: "Ceux qui sont sortis ensemble, on ne 
les trompe pas" (Baatuka abeebaadimbanga ba). Le règlement public, bruyant, 
sous l'égide des notables, n'est pas satisfaisant: le mal est fait en fa-
mille, il faut l'extirper en famille, "où l'on est sincère"! Ce recours ex-
clusif à la parentèle vivante privilégie le domaine strictement parental au 
détriment du domaine politique, y compris les groupes organiques de descen-
dance . 
Le père fournit une chèvre (554), qui est découpée en longueur: une 
moitié est remise à la famille paternelle, l'autre à la famille maternelle. 
Les intestins sont préparés et mangés par l'assistance: le père et la fille 
mangent le coeur grillé. Après le repas, les aînés des deux familles don-
nent des conseils (miswaku). Tour à tour, ils mettent une braise chaude, 
symbolisant la fureur, dans de l'eau, qu'ils donnent ensuite à boire au pè-
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re, à La mère, à la fille. Dans leurs discours, les deux porte-paroles, de 
manière explicite, établissent un rapport entre les deux moitiés de la chè-
vre, et l'obligation de prendre femme en dehors de la famille, Jeu makulu. 
"Voilà un lieu délabré, mais on a intérêt à y entreposer les richesses" 
(555) . 
Les trois personnes impliquées dans l'inceste, le père, la mère, la 
fille, ne parlent guère durant toute cette cérémonie, "pour ne pas réveil-
ler l'affaire apaisée". 
(c) L'opinion publique est amadouée, les familles alliées se sont réconciliées, 
il reste maintenant à sauvegarder la progéniture. Si, soit la mère, soit la 
fille est enceinte au moment de l'inceste, ou même des années après, il 
faut des mesures de précaution (556) pour préserver la grossesse. Un homme 
ou une femme, spécialiste en stérilité féminine, s'en occupe. Tout se fait 
en présence du coupable, de la mère et de la fille, avec le guérisseur, ou 
la guérisseuse. On prend un repas en commun, dans lequel sont mélangées des 
feuilles médicinales. On oint le corps de celle qui est enceinte; et à sa 
ceinture on attache une corne d'antilope naine (557), ou l'extrémité d'une 
calebasse, bourrée de médicaments. Au fait, le fétiche ndzombo sert avant 
tout à préserver la capacité de procréation des femmes lésées par l'inces-
te. L'homme incestueux est également concerné: on est tenu d'observer la 
'couvade' en attendant l'accouchement, et l'homme coupable y participe, no-
tamment pour que dorénavant il fasse mieux. A la naissance, le père convo-
que le spécialiste ayant administré le fétiche ndzombo: cette fois, pour 
faire l'aqua lustralis (shidzawu sha mwana), c'est-à-dire une marmite d'eau 
contenant des matières actives, pour laver l'enfant jusqu'à ce qu'il marche 
tout seul. Comme toujours, les eaux stagnantes (558) sont préférées: elles 
garantissent la stabilité, la douceur de l'enfant. 
Dressons à présent un tableau où figurent toutes les combinaisons in-
cestueuses en fonction des sanctions facultatives. Puisque l'amende imposée 
par les baka mukanda, et la chèvre des familles alliées sont obligatoires 
dans tous les cas, on ne retient ici que la chèvre confisquée par le peuple 
en colère, et le ndzombo protégeant la génération future (voir p.212). 
Il est probable que le peuple ne prend pas de chèvre dans le cas de 
l'inceste avec la petite-flile. L'épouse d'Ego est lésée par cette affaire: 
or, elle ne va probablement pas réclamer parce que, vis-à-vis d'Ego, elle 
n'a pas beaucoup à dire. L'inceste avec la grand-mère par contre créera le 
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grand-père - et il fera prendre une chèvre. De même pour l'inceste avec la 
soeur (cadette surtout) de l'épouse: celle-ci évitera de faire un scandale 
public. 
Que dit le tableau à propos du fétiche ndzombo? Il le faut surtout 
pour les femmes qui entrent ensemble dans la 'couvade'. Une femme lésée par 
l'inceste, pourrait saboter la 'couvade', et ainsi mettre en péril la gros-
sesse de la concurrente. On ne fera pas de ndzombo après l'inceste avec la 
grand-mère: la femme d'Ego, en effet, n'ira pas dans la maison de la grand-
mère pour la 'couvade'. De même pour l'inceste avec la petite-fille; celle-
ci, pour "tendre les observances de la couvade", ira dans la maison de sa 
mère et de sa belle-mère, mais nullement dans celle de la femme d'Ego. 
1.2. L'habit prohibé (evunga dya shikina) (559) 
Cet interdit est relatif au port, au lessivage, au repassage des ha-
bits de proches parents de sexe opposé. On distingue les mariés des non-ma-
riés: car le mariage crée de nouveaux rapports parentaux qu'il faut envisa-
ger sous l'angle de la permissivité de 'l'habit'. Par non-mariés on n'en-
tend pas ici les 'innocents' en bas âge, pour lesquels on est généralement 
moins sévère en ce qui concerne tous les interdits. 
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o= 
+ 2 Grands-parents + + 
Parents 
+ 1 Oncles, tantes 
Beaux-parents 
Epouse frère aîné + + 
Epouse frère cadet (-) (-) 
Epoux soeur aînée + + 
Epoux soeur cadette (-) 
Soeur aînée épouse 
Soeur cadette épouse 
Frère marie époux 
Frère célibat, époux 
1.3. Le Mt prohibé (lubandza Iwa shikina) 
Le lit de marié, ou le lit de célibataire de sexe opposé, est inter-
dit à des degres différents: il est souvent malséant de voir le lit (560), 
à plus forte raison de s'asseoir sur la couche. 
Parents (561) + 
+ 1 Oncles, tantes + 
Beaux-parents 
Frère aîné marié 
Frère aîné non-marié 
Frère cadet marié 
Frère cadet non-marié 
Soeur aînée mariée 
Soeur aînée non-mariée 
Soeur cadette mariée 
Soeur cadette non-mariée +(o) -(e) +(m) -(a) 
Enfant marié 
Enfant non-marié + + 
- ( a ) 
- ( e ) 
- ( D ) 
+ (k) 
+ (m) 
+ (o ) 
+ (p) 
- ( b ) 
+ ( f ) 
- ( h ) 
+ ( f ) 
- d ) 
- < k ) 
- ( g ) 
- ( c ) 
- ( g ) 




- ( n ) 
- ( d ) 
- ( h ) 
- ( d ) 
+ (b) 
- ( з ) 
- d ) 
- (c) 
Dans la génération d'Ego, l'interdit du lit n'est pas toujours réci-
proque : 
(b) Un garçon ne peut voir le lit de son aîné marié; l'aîné peut voir le lit de 
son cadet non-marié. 
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(к) Une fille non-mariée peut voir le lit de son frère cadet non-marié. Mais le 
garçon non-marié ne peut voir le lit de son aînée non-mariée. 
(1) Une femme mariée peut voir le lit de son frère cadet non-marié; le cadet ne 
peut voir le lit de son aînée. 
C'est surtout suite à 'l'interdit du lit' que les adolescents sont 
écartés du toit paternel. La toute petite fille pouvait encore entrer dans 
la chambre à coucher,- chez le polygyne, elle dort même avec ses mères, de-
vançant ou suivant son père. Mais à un certain moment, juste avant son ma-
riage, elle risque de passer à la maison collective dans la parcelle du 
chef. Une fois mariée, et enceinte, elle dormira peut-être dans le lit de 
ses parents, et de ses beaux-parents, pour forcer ceux-ci à observer la 
continence durant la grossesse, et pour leur attribuer en quelque sorte 
l'enfant qu'elle porte dans son sein. Le jeune homme, après son initiation, 
et en attendant le mariage, s'installera en dehors du toit paternel, dans 
une maison de célibataire. 
Dans le tableau à la page précédente on voit nettement que les filles 
sont plus à l'aise avec leurs aînés que les garçons. Par aînés nous enten-
dons la génération des parents, et les aînés de leur propre génération. Le 
fils a honte devant ses deux parents; la fille seulement devant son père. 
A sa mère, la fille parlera librement de sa vie intime, et de ses relations 
sexuelles; et réciproquement, la mère peut confier sa vie intime à la fille. 
En quelque sorte, la mère est bien obligée de révéler tous ses "amis", pour 
que la fille craigne désormais les nouveaux "pères". Somme toute, c'est à 
la femme de régler le trafic sexuel, de mettre à découvert la parenté puta-
tive, parallèle et équivalente à celle créée par l'alliance matrimoniale. 
Il n'est nullement question de cancaner, mais de prévenir l'inceste! Les 
femmes, entre elles, tissent un réseau de renseignements, qui leur permet-
tent de se préserver des avances d'hommes "naïfs et ignorants". Ainsi, la 
femme refoulera le fils de l'homme avec lequel elle a eu des relations, di-
sant: "Ne sais-tu pas que je suis ta mère?" Elle évitera l'amie du fils, 
qui a rang de "bru". Elle cessera de fréquenter son amie, dès que celle-ci 
entre en rapport avec son frère: l'amie est devenue sa "femme". Les rapports 
avec l'amie de la mère équivalent à un inceste. 
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1.4. La parole prohibée 
On peut distinguer deux catégories: les "paroles impudiques", et les 
"affaires honteuses". Les paroles impudiques (mishingu, maatuka ma shikma) 
(562), relatives au sexe, sont proférées a l'adresse d'une personne évitée 
et respectée. Un cas bien typique: les paroles impudiques adressées, indi-
rectement, à la mère d'un bébé, par le côté paternel de celui-ci, plus par-
ticulièrement par les femmes (tantes paternelles, grand-mère paternelle). 
En jouant avec l'enfant, elles peuvent dire: "Petit vagin de ta mère" (Ka-
nkene ka ngwaku)l On le dit pour faire enrager l'enfant, pour qu'il soit 
endurant et courageux plus tard. Ces injures "incestueuses", où la famille 
paternelle s'en prend à la famille maternelle de l'enfant, provoquent la 
gale (bikma) chez le bébé (563). Il n'y a que la tante paternelle - Shita-
di - qui peut guérir l'enfant, et cela moyennant l'opération metaphorιsante 
que voici. L'enfant est assis et on le couvre d'un grand panier renversé 
(shilungu). La tante danse autour du panier, tout en jetant vers l'avant et 
en haut un long pagne, allusion évidente au comportement "incestueux" du 
père et de la famille paternelle (564). En même temps, elle chante: "Mala-
die, quitte l'enfant de mon frère" (Bikma, oodika kudi mwana a mpaanyï 
ami). Pour finir, la tante frotte son cache-sexe sur l'enfant moucheté. Le 
panier troué est censé ramasser les boutons; après la danse, il est jeté 
parmi les ordures. 
"Le grand panier S., qui transporte le tout" (Shilungu enana bikima). 
Puisqu'il permet de transporter de lourds fardeaux, il doit également nous 
débarrasser de la gale, et d'autres maux encore (565). A l'échelle du vil-
lage, la 'tante paternelle' ou la Shitadi exerce une fonction semblable. 
"La Shitadi est finisseuse" (Shitadi lukookisa). C'est elle qui, chaque an-
née, prend l'initiative d'un nettoyage collectif: la Kayende et ses Bilumbu 
balayent le village et déposent les détritus "en aval" (kulumba eynta mu 
ngele). Or, la purification annuelle sous l'égide de la Shitadi n'est pas 
du tout le rappel périodique de la vocation extrovertie du lieu de repro-
duction qu'est le village. Bien au contraire, elle doit être interprétée 
comme un rappel et une invitation à l'ordre endogamique, surtout face aux 
femmes étrangères et 'entrantes', qui composent, pour une part non négli-
geable, le gynécée. "L'inceste" avec le Kalamba ainsi suggéré et avoué, 
permet à la Shitadi d'appeler les villageois "mes enfants" (566), et de ré-
cupérer les progénitures au profit du matnlignage qu'elle représente, et 
qui est la raison d'être du village. 
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Nous sommes d'avis que cet inceste fictif entre frère et soeur n'est 
pas plus 'royal' que ne l'était celui entre père et fille dans la "maison 
de malheur" (voir p.185). D'abord, formellement, les prétendus incestes du 
père et du frère - ce n'est peut-être pas un hasard que Magyar leur octroie 
le droit de cuissage (voir note 428) - ne se situent pas exclusivement au 
niveau des rois, mais dans chaque famille, dès qu'il y a alliance exogami-
que. Ensuite, leur fonction n'est pas d'asseoir ou de consolider le pouvoir, 
pas directement du moins. Dans la 'couvade', on veut prévenir l'inceste ef-
fectif entre proches parents, et notamment entre parents 'verticaux'. La 
tante paternelle, ou la Shitadi, assumant les gales et les saletés accumu-
lées, face à l'exogamie 'horizontale' inévitable, veut simplement souligner 
les prérogatives de son matnlignage. 
La seconde catégorie, "l'affaire honteuse" (wwema mwa ntsonyï) est ha-
bituellement classée sous la 'parole prohibée', car "la honte est dans les 
yeux, dans la bouche il n'y en a pas" (Ntsonyï idi ku meesu, a mukanu 
mweshanda ntsonyï ba). Il s'agit ici d'exercer les prérogatives de plaisan-
terie en présence de personnes évitées et respectées. Par exemple: blaguer 
avec l'épouse, ou ]ouer avec la nièce, ou péter quand les parents ou beaux-
parents sont dans les parages. Ces "comportements honteux" suscitent souvent 
le propos suivant: "Celui-là ira encore coucher avec sa belle-mère"! Les 
paroles donc et les actes ne sont pas choquants en eux-mêmes, seulement, on 
ne veut pas que cela se fasse au vu et au su de tout le monde (567). 
1.5. Le manger prohibé f&udi kwa shikma) 
On ne mange pas avec n'importe quel convive, on ne mange pas n'impor-
te quel aliment, on ne mange pas n'importe quelle préparation. Les interdits 
visant plus spécialement la distance entre proches parents, sont relatifs 
aux commensaux. Avec qui peut-on se mettre à table? Les consanguins mangent 
ensemble, car ils sont 'naturellement' amis (voir aussi FORTES,1969:236). 
Entre affins, l'amitié n'est pas évidente: ennemis et étrangers au départ, 
les affins doivent constamment réaliser l'amitié. Dans un contexte symboli-
que d'ailleurs, on 'mange' (= tue, décapite) l'ennemi étranger, et on 'man-
ge' (= conquiert) la femme étrangère. "Là où l'on se réconcilie, on mange 
et on boit": cet adage régit avant tout les relations entre affins. Dans la 
parentèle, où les combinaisons incestueuses sont pour ainsi dire permanen-
tes, on a élaboré une étiquette subtile pour savoir qui mange avant l'autre. 




A D U L T E S 
Ο Δ 
+ 1 
Mère + + + 
Père + + 
Tante maternelle + + + 
Oncle maternel - + -
Tante paternelle + + + 
Oncle paternel + + 
Belle-mère +(568) 




























La préparation, généralement réservée aux femmes lorsqu'il s'agit de 
cuire, ne semble pas donner lieu à "l'inceste". Celle qui prépare à manger, 
doit bien entendu répondre à certaines conditions d'hygiène; mais une fois 
ces conditions remplies, elle cuisine pour tout le monde, de préférence 
même pour les personnes vis-à-vis desquelles elle doit garder ses distances. 
Ainsi la belle-mère prépare le repas du gendre, dès les fiançailles d'ail-
leurs; la bru doit cuisiner pour le beau-père - réciprocité donc. Si, à 
l'arrivée du beau-père, une femme quelconque prépare la nourriture, la bru 
prend immédiatement la relève pour achever la préparation du repas: signe 
de respect vis-à-vis de son Kabunda kalusongo bayele, celui qui a donné les 
valeurs matrimoniales. 
Dans l'alliance matrimoniale exogamique, les partenaires, moyennant 
le manger, "se réconcilient" sans cesse. Dès les fiançailles donc, le repas 
est le baromètre de l'entente conjugale, et les femmes s'en servent pour 
communiquer à qui de droit ce qu'elles ont sur le coeur. Si tout va bien, 
l'épouse soigne les repas de son mari, son beau-père, et les amis du mari; 
autrement, elle ne manquera pas de faire de l'obstruction, sans nécessaire-
ment élever la voix. La belle-mère, qui connaît les sentiments de sa fille, 
manifestera de la même manière son contentement ou son mécontentement à 
l'adresse du gendre. 
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Au-delà de cette phénoménologie de "l'inceste", fournie principale-
ment par nos informateurs, nous pouvons généraliser et théoriser de la ma-
nière que voici. Les rapports incestueux d'un Ego Δ dans cinq générations 
ascendantes et descendantes de parentes consanguines et alliées (voir p.208) 
peuvent in fine être réduits à 'l'inceste primaire', à savoir celui entre 
fils/mère et son corollaire père/fille, d'une part, et celui entre frère/ 
soeur, d'autre part. Les incestes avec les parents 'classificatoires' con-
sanguins et alliés sont des versions atténuées de l'inceste primaire dans 
la famille restreinte. 
Deux aspects sont à envisager. Il y a d'abord un conflit d'intérêts 
entre géniteurs et progéniture: 'ma mère est ta femme'. Opposition que 
d'aucuns qualifieraient volontiers d'opposition de 'classes', et qui se 
traduit par un comportement de réserve entre générations adjacentes, et, 
indirectement, par la détente qui caractérise les rapports entre consanguins 
indirects de même génération et de même sexe. Rappelons-nous l'empressement 
avec lequel le fils, au seuil de la vie féconde, était soustrait au Buyanga 
du père, en fait, écarté du toit conjugal. L'autre aspect de l'inceste pri-
maire concerne les rapports entre germains de sexe opposé: 'ma soeur est ta 
femme'. L'homme est tenu de céder la soeur au beau-frère pour chercher fem-
me 'au-delà'. En somme, un homme preneur de femme occupe, en principe, une 
position "d'en haut" par rapport â son fils et son beau-frère. 
Δ = Ο Δ 
Δ 
Ces rapports 'nucléaires' (569) sont projetés sur la famille étendue. 
Extrapolation à l'horizontale, en synchronie pour ainsi dire: tous les pa-
rents collatéraux de même génération relative (beeshi elongo) entretien-
dront des rapports virtuellement aisés et seront tenus de respecter les pa-
rents, directs et indirects, des générations immédiatement ascendante et 
descendante. Extrapolation verticale, en diachronie: solidarité prononcée 
avec les générations alternées, complicité derrière le dos de la génération 
adjacente, intégration des générations alternées dans les beeshi elongo di-
moshi ("gens de même niveau, de même ligne"). Il n'y a pas que cela: les 
'receveurs de femme' rendent la pareille, et se font, à leur tour, 'don-
neurs'. Le père dit au fils: 'ma mère est ta femme', créant ainsi une riva-
lité de jeu entre "grands-parents" de même sexe. Le beau-frère dit de même: 
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'ma soeur est ta femme', ou du moins, regrette de ne pas avoir réalisé 
'l'échange des soeurs' (cf.infra:2.1.2.). Neveu et oncle maternel, fictive-
ment ou indirectement, se rachètent donc vis-à-vis de leur père et beau-frè-
re: 
(O) 
(Ο) Δ = Ο Δ 
Δ 
Dans un cas comme dans l'autre, à la verticale comme à l'horizontale, s'en-
suit l'alliance 'alternée', 'au-delà' Cébala dya bunkaaka): entre le grand-
père et la petite-fille collatérale, entre descendants de germains croisés. 
Voilà les unions préférentielles endogamisantes, qu'on abordera dans la se-
conde partie de ce chapitre. 
Avant d'en arriver la, adoptons momentanément le point de vue d'un 
Ego unique, et voyons dans quelle mesure verticalité (consanguinité) et ho-
rizontalité (affinité) se couvrent. Raisonnement et exercice qui, eux aussi, 
ne proviennent pas directement de nos informateurs. Il s'agit, par ailleurs, 
de ne pas abuser inconsidérément du parler symbolique, alternatif et substi-
tutif. 
Grand-père _ Ego Δ 
Ego Δ Beau-frère 
La mise à mort par décapitation est réservée aux ennemis étrangers; 
elle ne s'applique en aucun cas aux nôtres. Plus précisément, le Ngongo mu-
nene, "d'en haut", décapite les otages, et les mange. Or, le devoir d'exo-
gamie nous pousse à chercher femme à l'étranger. 'Manger': décapiter l'en-
nemi, conquérir sa soeur, voire son épouse! 
Lors du Mukanda, 1'initiateur-"grand-père", suite au défi que lui ai 
lancé, a 'décapité' mon pénis (voir p.127). En tant qu'ennemi (de jeu), le 
grand-père s'en prend à ma soeur (570). D'ailleurs, il nous appelle, moi et 
ma soeur, "ses richesses" (makumi), de par la dot payée en faveur de mon 
père. Horizontalement, les mêmes arguments peuvent être avancés. En prenant 
femme "au-delà de la rivière" (bundzadi), ]'ai en quelque sorte décapité le 
beau-frère. Toujours est-il qu'il devient "ma richesse" (makumi), grâce aux 
valeurs matrimoniales échangées contre sa soeur. 
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A quels autres parallélismes peut-on encore, en toute prudence, se 
risquer? Je donne au grand-pere - ou à ma soeur aînée - mes richesses à con-
server, tout comme mon beau-frère confie ses biens à mon épouse, ou à son 
grand-père à lui (voir p.50,188). Grand-père et beau-frère sont tous les 
deux partenaires privilégiés dans les tournois de devinettes (voir p.153). 
Une réciprocité matrimoniale joue également, vague et incertaine: mon beau-
frère pourrait épouser ma soeur (échange restreint). Seulement moi, je con-
sidère le grand-père comme mon rival direct: c'est à ma grand-mère, et non 
pas à la soeur du grand-père, que ma "pointe de flèche" était destinée! 
2. LES UNIONS PREFERENTIELLES ENDOGAMISANTES 
L'exogamie, fondement de la société et de l'histoire: cette consigne 
immémoriale a imprégné les Kongo-Dinga jusqu'à nos jours (571). "Tu épouses 
la soeur de ton ami, tu n'épouses pas ta soeur" (Beekwatanga mpaanyi a mu-
kwenu awukaakwatanda mpaanyï aku ba). Ils en sont d'autant plus conscients 
que chez eux jouent des tendances adverses! Particulièrement ceux qui as-
sument un quelconque pouvoir - chefs de village, chefs de famille étendue -, 
sont intéressés par le "mariage proche" (bukadi bwa mu ndama), appelé en-
core "mariage dans le village, du kaolin et des cendres" (ebala dya mu bula, 
dya mpembe ya mpeedzu). Il est opposé au "mariage lointain" (ebala dya mwend-
ele a nyinga), qui implique l'idee de l'alliance avec des étrangers (572). 
Là où le mariage proche est dit "blanc" ("du kaolin et des cendres"), le 
mariage lointain est qualifié de "bravade" (ebala dya bumbandji) et de 
"faux pas" (ebala dya makyaki). - On voit ainsi qu'un significatum, manifes-
tement primaire et de très large extension, peut coexister avec une consigne 
contraire, plus rapprochée dans le temps et dans l'espace. 
Les Kongo-Dinga, de par leur émiettement politique, directement lié à 
la souplesse de la filiation ambilatérale, semblent avoir constamment besoin 
de recruter des gens. "Le piège du chef se trouve derrière la maison" (Mu-
yeetu mwa Kalamba mudi ku ekumu dya ndzu). Autrement dit, fais comme le 
chef qui, au lieu de bouger, reçoit chez lui tout ce qu'il lui faut. "La 
plante K. toute proche, on la cueille dans la pluie" (Kabushi ka waakuyi 
baakukatanga ya mbula). "Musekele, marie-toi à proximité, que tes amis te 
voient" (Musekele nlambila kukuyi aku, bakwenu bakumanymyi). "Pensez tou-
jours aux poules, les oiseaux s'envoleront" (Lwandjilanga bankoko, bandjila 
baakaakatuka). La poule est opposée à l'oiseau, la femme étrangère, moins 
stable dans le mariage. Selon certains, la "poule" est la femme du même 
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groupement (ekuluwanda), selon d'autres, elle est de la même 'moitié' (soit 
Luyambi, soit Ntsawu). "L'enfant au milieu du village, aux extrémités les 
esclaves" (Mwana a kaci ka bula, Jeu mpandu becka). A l'aide de cet adage, 
on peut classer les conjointes maritales selon le critère de 1'éloignement 
parental: 
"MWANA A KACI KA BULA.. 
(femme de chez nous) 
nkoko 
kabushi ka waakuyi 
kasembu kaami 
1 
M,MP , Ρ 
kasembu ka mu ncingu , kasembu ka ku 
lushangu Iwami (574) , 
mbunda 
(575) 




kabushi ka waatadi 
1. Les unions lointaines 
Dans un langage quelque peu crâneur, on qualifie l'alliance avec la 
femme étrangère d'acte guerrier nécessitant courage et "héroïsme". Cette 
rhétorique initiatique de la bravoure, entourant surtout le jeune homme à 
ses débuts matrimoniaux, ne doit pas voiler le fait que, sur le plan prati-
que, le partenaire étranger permet d'établir des liens avec des ennemis po-
tentiels. C'est le propre des alliances lointaines, ainsi disent nos infor-
mateurs, de "créer l'amitié", c'est-à-dire de réaliser au loin ce qui va de 
soi dans la sphère privée et familiale. 
Nous examinerons ici quelques formules de mariage au loin, où il s'a-
git de desserrer les liens d'amitié, ou de les renforcer, souvent avec un 
effet endogamisant, direct ou indirect. Et, coirane on verra, tous les moyens 
sont bons, car il y va de la survie des groupes locaux, survie démographi-
que et, partant, politique. "Le manioc donne de la farine, le mais aussi 
donne de la farine; en mélangeant les deux, on prépare la polenta" (Ya bwa 
mpeepu, bufula, ya bwa masa, bufula; kusaanyisa baalamba buka). 
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2.1.1. Le recrutement d'esclaves 
Nous puisons le titre dans l'adage schématisé ci-dessus: par escla-
ves, les informateurs entendent hommes et femmes lointains. Nous traitons 
ici un mode particulier d'alliance avec l'étrangère: l'achat "d'enfants". 
Les Kongo-Dinga déploient des efforts considérables pour faire rentrer le 
recrutement d'esclaves dans l'ordre formel de l'alliance hyperexogamique 
entre deux familles, idéale et primaire. Décidément, l'intégration d'escla-
ves présente des avantages certains quand il s'agit de consolider, accumu-
ler et centraliser le pouvoir. 
Pour illustrer et justifier l'achat "d'enfants", les Kongo-Dinga ci-
tent souvent l'adage que voici: "Shinkolondo de Kakunga a enfanté des en-
fants de taille; les enfants procréés ont manqué" (Shinkolondo sha Kakunga 
waabuta ba-mitumba, ba-kulela bayinda). Par là, on fait allusion au cas 
historique de Shidzelu, fils de Kakunga, qui recevait de son frère Mumbembe-
Madeede une femme esclave avec enfant, achetée chez les Keeseed]i (576). 
C'est grâce à cette opération, dit-on que le lignage des 
(Mpika) existe toujours en tant que groupe politiquement organisé (577). 
Les chefs achetaient souvent des filles pour les donner en mariage à 
des hommes de confiance. Ceci dans le cadre de la "dotation de générosité" 
(esoonyï dya musongo), dont les chefs se servent pour se créer un entourage 
fidèle. Ils peuvent faire montre de générosité avec une véritable esclave, 
mais aussi avec une fille de la région, pour laquelle ils paieront les ga-
ges matrimoniaux en bonne et due forme. Ainsi, les grands chefs procureront 
une épouse à Kashaala et à Katumu, pour les récompenser de services rendus. 
Kashaala ya Mwandzavu sont des adolescents, libres pour la plupart et 
recrutés pour servir à la cour du Kalamba et de la Shitadi. Ils sont à leur 
service en tant "qu'enfants". A Kashaala et à Mwandzavu s'offre un large 
éventail d'activités: ils peuvent être messagers, chasseurs, domestiques, 
espions, responsables des vivres, et ils peuvent "bénir" au nom du chef 
(kubula lupembe, cf.infra:2.2.2.). Mais en gros, et spécialement dans les 
grandes cours, les garçons Tushaala constituent un corps de guerriers; et 
les filles Myandzavu deviennent souvent épouses 'secondaires' du chef "d'en 
haut" (578) . - Une catégorie spéciale est constituée par le garçon et la 
fille envoyés à la cour de Kasombo-ka-Mwanza en échange de l'installation 
dans le pouvoir "d'en haut". Ils y jouent notamment le rôle d'entremetteurs 
entre Kasombo et leur région d'origine, jusqu'à éliminer, si besoin est, 
celui qui les a livrés, en quelque sorte leur "oncle maternel". Chez Kasom-
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bo, ils sont devenus "frère et soeur", et "enfants" du chef. En fin de 
compte, Kasombo peut payer les valeurs matrimoniales pour Kashaala, ou en-
core, utiliser les valeurs rapportées par le mariage de la "soeur" Mwandza-
vu; ainsi le garçon finira comme "oncle maternel" des enfants de la fille. 
Un autre exemple de "mariage de générosité", pris en charge par le 
chef, était celui du Katumu (579). "L'envoyé" est le bel éphèbe, qui joue 
le rôle de confident et de goûteur du Kalamba, à l'instar de l'épouse pri-
maire. "Katumu et ma première femme, une seule chose" (Katumu nyi na mwadi, 
cuma cimuwiika): ainsi disent les Tshokwe, où la fonction de Katumu est as-
sez bien connue. Le mignon est toujours proche du chef, assis avec lui sur 
la peau de bête, ou sur la chaise; il passe la nuit dans la demeure du chef, 
et on affirme que des rapports sexuels ont lieu. La famille 'donneur' est 
bien vue et jalousée: elle jouit de faveurs fréquentes de la part du chef. 
Mais arrive l'âge où le favori commence à constituer un danger pour les fem-
mes du chef, et l'opinion publique n'hésitera pas à attribuer la paternité 
des enfants au rival. "Le chef est engendré par Katumu" (Mwanangana Katumu 
waamusemene). Peu importe le semeur, "mais la récolte est du propriétaire" 
(Kalamba mashita: lufuma wa mukwa munda). Souvent, le Kalamba l'écarté gen-
timent de la cour, en arrangeant son mariage, à ses seuls frais s'entend. 
D'où viennent les esclaves? Qui vend les "enfants"? En termes stric-
tement parentaux, il y a lieu d'opposer ici le père à l'oncle maternel. "Le 
panier de poussins appartient à la poule, il n'appartient pas au coq" (Ка­
рата ka bankoko ka shibuci, akaa mulumi anda ba). L'homme kongo-dinga ne 
vend pas son "sang", c'est-à-dire son enfant. "L'enfant est comme un fléau, 
il est mon chef, au même titre que ma femme" (Mwana lutungu, mwana Kalamba 
ya mukwetu). Par rapport au neveu, le Kongo-Dinga est pourtant moins scru-
puleux, et il n'hésitera pas, si besoin est, à le vendre, car il fait par-
tie des siens (edzungu). "Celui qui a la jambe dans l'eau, ne meurt pas de 
soif" (Wa lukulu mu maashi, akaakufwanga mpwese ba). "Le propriétaire du 
kraal ne meurt pas à cause d'une palabre" (Udì ya edimba akaakufwanga ya 
mulongo ba). On vend donc par nécessité: incapable de s'acquitter d'une det-
te, on cède définitivement la personne mise en gage. Devant un besoin urgent, 
on cherche les richesses là où elles se trouvent, c'est-à-dire dans la des-
cendance de la soeur. N'oublions pas que l'agriculture ne produit pas de 
"richesses", pas immédiatement du moins, et que les "choses à manger" ne 
conviennent pas pour les palabres. 
Le seul qui puisse empêcher la transaction, est le père de l'enfant: 
il s'agit donc de le ménager. D'abord, il faut obtenir l'approbation expli-
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cite de la part du père; comme on peut bien s'imaginer, cet accord n'est 
pas automatique. Ensuite, pour ne pas blesser les parents, on entoure l'opé-
ration de discrétion: par exemple, on fera partir l'enfant "en voyage". 
Aussi doit-on au beau-frère les micima (wya mwana), une indemnisation de 
deux chèvres, soit deux "tendons". En effet, pour une fille le père perd 
les valeurs matrimoniales, et pour un garçon il perd une participation dans 
le gibier (poitrail, micima, tête). L'oncle maternel, responsable de la 
transaction, ne perd aucune de ses prérogatives pour autant. Ses droits et 
obligations envers les autres neveux et nièces restent entiers. "Faut-il 
que meure le forgeron Esambalu? Pourvu que restent les houes!" (Esambalu 
kafwe? Materau masaaöye!). 
La motivation de l'acheteur "d'enfants de taille" est essentiellement 
politique. Aîné et riche, il veut créer autour de lui son monde à lui, en 
faisant montre de générosité. En distribuant les personnes acquises, il 
s'assure, à court terme, une claque (shooto), et à long terme, un lignage 
florissant (edzungu). Un déséquilibre démographique peut mettre en danger 
la survie du lignage en tant qu'entité politique. Si le matnlignage compte 
trop d'hommes, on envoie quelqu'un chercher des femmes - à l'est de préfé-
rence - pour suppléer au manque de soeurs et de nieces. "Si tu n'as rien 
chez l'anguille claire, chez l'anguille noire tu mangeras" (Uymdanga ka 
kantsombi, ku kandombi waadilaku). L'émissaire sera du lignage éprouvé; il 
serait imprudent de dépêcher un Kalaala étranger à la famille, car il révé-
lerait l'opération de sauvetage. Le Kalaala n'est-il pas "la pluie qui a 
montré à Kalunga d'où il vient?" (Kalaala mmbula yaaleesedi Kalunga koobo). 
Un matnlignage avec trop de femmes, au lieu d'attirer des hommes, 
vend l'excédent, et avant tout les femmes esclaves. Il vaut mieux ne pas 
acheter des hommes, moins fiables, et tentés de s'enfuir. Car, dit le pro-
verbe, "on ne met pas un petit léopard dans le kraal des chèvres" (Mwana a 
nkoyi abeemusanga mu edimba ya bampembi). 
La fillette achetée est systématiquement aliénée de sa famille d'ori-
gine. On lui donne un nouveau nom; une épouse de l'acheteur l'adopte pour 
ainsi dire. L'acheteur et ses frères constituent sa famille paternelle; la 
mère et les soeurs de l'acheteur - pas l'épouse donc - seront désormais ses 
"mères". Faux-fuyants, bien sûr, et artifice, dont le but est de mettre la 
fille à l'aise, de l'intégrer complètement, de faire oublier sa parenté 
réelle. Tôt ou tard, la fille sera donnée en mariage au fils de l'acquéreur, 
ou à un homme du matnlignage, c'est-à-dire au neveu de l'acquéreur, éven-
tuellement en échange de valeurs P, mais souvent donnée purement et simple-
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ment, "par générosité". Il n'est pas impossible que la fille soit donnée à 
un homme étranger au matnlignage: alliance rare et délicate, car les "cou-
sins croisés" de la fille, pour éviter que l'étranger ne révèle le secret, 
essaieront de récupérer la fille pour eux-mêmes (580). Les parents du par-
tenaire roturier observent la 'couvade' à l'intention de leurs futurs pe-
tits-enfants. 
La femme achetée, et donnée en mariage, est appelée "bru", "enfant", 
"gibecière", ou wa-muyamba. Ce dernier nom mérite une explication. Le rau-
yamba est un coffre en osier avec couvercle, contenant des choses de valeur, 
telles que la poudre de chasse, des tasses d'origine européenne, des brace-
lets, des croisettes, des tissus (5Θ1) et servant dans les tractations con­
cernant les esclaves. Les articles précieux étaient réservés pour la fin et 
devaient couronner le marché: c'était le shikalandandu. "Termine l'affaire, 
afin que tu ailles avec le bâton de voyage" (Mana mulongo, wendi ya ebamba), 
en d'autres termes, "donne le shikalandandu" (582). L'acheteur d'esclaves 
laissait au vendeur le coffre, après avoir retiré ce qui était de trop. 
Les enfants de la femme achetée (baana ba mu ntsowu,) passent pour des 
"petits-enfants" (583). L'enfant mâle qu'elle met au monde, risque d'être 
tué en bas âge, ou bien d'être vendu, à l'ouest, au nord ou au sud, de pré-
férence très loin. On estime, en effet, qu'il apprendra vite ses origines, 
pour ensuite fausser compagnie à ses oncles maternels fictifs. Fait signi-
ficatif: le garçon (survivant) de l'esclave est appelé Kalamba, ou Mwata, 
et on s'adresse à lui par ces mêmes termes, que l'acheteur de l'ascendant-
esclave soit lui-même Kalamba ou non! N'a-t-on pas vu que les descendants 
de l'oncle maternel sont "mes hommes", et que ceux-ci m'appellent "leur 
chef" (voir p.194)? Et que la famille de l'acheteur devient "père" et "mère" 
de "l'enfanf'-esclave? Pour le "petit-fils" de l'acheteur, l'entourage 
(shooto) de ce dernier lui est soumis dans tous les cas, structurellement 
s'entend. Peu importe d'ailleurs que l'ascendant-esclave soit homme ou fem-
me . 
La femme achetée et sa progéniture sont dites: "gens appartenant au 
chef" (baatu ba Kalamba), ou encore: "gibecière du chef" (masowu ma Kalamba). 
Rappel de la vocation cynégétique de l'homme, mise en parallèle avec celle 
de procréateur, qui revient plus particulièrement au chef. Rappel aussi de 
la stratification ethnique en région Tukongo: les Ntsawu étaient initiale-
ment les propriétaires des Luyambi esclaves. 
Normalement, on n'épouse pas celle qu'on achète (584): la femme serait 
vraiment esclave, c'est-à-dire publiquement reconnue en tant que telle. 
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Epouser une esclave achetée, "enfant (de jour)" par-dessus le marché, n'est 
sûrement pas digne du "père"-Kalamba, qui doit sauvegarder son prestige. Ce-
lui qui, à titre exceptionnel, prend en mariage la femme achetée par lui, 
conclut une alliance 'secondaire': les richesses que représente la femme, 
et le prestige y afférent, ne sont plus siennes, mais celles de son père 
(voir p.160-161). C'est comme si le père était responsable de la transac-
tion, au profit de son fils. Les 'preneurs de femme' opèrent toujours de la 
même façon: peu importe, si la femme est libre ou esclave: 
_. л valeurs matrimoniales 
Pere Δ с ,. 
. dizaines 
Fils Δ = О -Û bru 
γ-, petit-enfant 
"dizaine" 
Chef de village Δ ^ "dizaines" 
„„ „ . , . , η 'к — r\ enfant de taille 





Tout petit-enfant de Kahunda (= le riche qui dote) est donc "dizaine" 
(c'est-à-dire rapport d'un investissement), "sa chose", et plus ou moms 
esclave. Tout petit-enfant de l'acquéreur d'esclave est lui aussi "dizaine", 
et esclave, et "chef"! Le grand-père se retrouvant dans le petit-enfant -
véritable substitut métonymique -, devient lui-même "Kalamba". S'étonnera-
t-on encore que "le chef passe pour esclave" (Bulamba bupika)? Structures 
interchangeables, bien sûr, et jeux de mots. Mais le grand problème, de tou-
te évidence, est de savoir dans quelle mesure on passe de la parole à l'ac-
te? Le porte-bannière du "ventre commun" était-il souvent esclave, ou des-
cendant d'esclave? Et alors, est-ce tout simplement le statut des intrus 
hyperexogamiques qui, d'une manière ou d'une autre, 'déteint' par chef in-
terposé sur les autochtones? Nous croyons plutôt qu'on a affaire à un em-
prunt relativement récent, que la parole et/ou l'acte relèvent de l'idéo-
logie 'royale'. 
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En termes de transaction matrimoniale, nous pouvons dire, qu'il n'y 
a pas de circuit Ρ chez le vendeur de l'esclave, et qu'il n'y a pas de cir­
cuit M chez l'acheteur: 
acheteur Δ = 0 $ $ = Ο Δ vendeur 
Δ -=• О 
Le déséquilibre quantitatif entre les valeurs matrimoniales paternel-
les et maternelles devient clair maintenant. Le père d'un garçon paye beau-
coup pour lui acquérir une épouse, car la progéniture future est ajoutée à 
la famille paternelle (shoota). L'oncle maternel du garçon paye des miettes, 
car la descendance n'augmente pas son matnlignage (edzungu) , mais celui de 
la femme acquise. Du côté des 'donneurs de femme', le raisonnement est le 
suivant: le père de la fille touche le gros des valeurs matrimoniales, en 
compensation de la perte d'un membre du shooto; l'oncle maternel touche 
peu, car sa nièce produira une descendance pour le matnlignage. Dans l'a-
chat "d'enfants de taille", les Kongo-Dinga raisonnent de façon similaire: 
l'acquéreur, le "père", paye tout, dix "tendons" (585), puisque la descen-
dance de la fille lui sera acquise à part entière. Le vendeur, l'oncle ma-
ternel de "l'enfant de taille", touche tout, car il sacrifie la descendance 
de la fille. Il devra d'ailleurs satisfaire son beau-frère, qui vient de 
perdre un membre de son shooto. 
* 
Un enfant de femme-esclave n'a donc pas de vraie famille maternelle. 
"Si l'honneur des oncles maternels te fait défaut, c'est que tu es esclave" 
(Ooko waymda nkumbu ya bangwaku, andi udi mweka) . Ce n'est pas tant l'hon-
neur qui lui fait défaut, mais avant tout les droits y afférents, notamment 
le droit sur l'héritage et le droit sur la descendance de l'oncle maternel 
(wakumi ma maamalumi). Même dans la famille maternelle d'adoption, le garçon 
esclave ou le fils d'une femme-esclave n'aura pas droit aux biens maté-
riels de "l'oncle". Les informateurs affirment pourtant qu'on peut confier 
le pouvoir au fils de la femme-esclave. Souvent, en effet, les esclaves 
étaient proches du colonisateur, ou plutôt, ils en étaient rapprochés par 
leurs maîtres. Ainsi, des esclaves déguisés étaient parfois installés dans 
le pouvoir. Or, les allusions au chef-"esclave" ne sont pas rares. Par ex-
emple, les Kanyok insistent sur le fait que les fils propres du roi, les 
fils de "celles qui préparent pour lui", n'ont pas droit au trône. Seuls 
les fils bâtards, notamment les fils des nombreux esclaves de la cour, rô-
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dant autour des épouses secondaires, peuvent lui succeder (586). 
L'enfant d'un esclave, pour autant qu'il ne soit pas vendu à son tour, 
ou tué, sera encore remis dans la "gibecière", allié, a peu de frais de tou-
te évidence, à un cousin croisé du matrilignage acquéreur. "On pêche, et 
toi tu mets dans la gibecière" (Beelopanga waasa mu ntsowu). Si, par chance, 
le fils d'une femme esclave se marie en dehors de sa famille adoptive, son 
père assumera le rôle de Kabunda, mais il est probable que le gros des va-
leurs matrimoniales provienne du grand-père, propriétaire des "gibecières". 
Si la fille d'une esclave est donnée en mariage, son père réceptionnera pro 
forma la totalité du prix de la fiancée, pour immédiatement le transférer à 
son bienfaiteur. Celui-ci gardera d'office la part M des valeurs; il remet-
tra sans doute au père de la mariée une partie des valeurs P, au moins un 
"tendon", ne fût-ce que "pour avoir éduqué la fille" (ekudisa). Par le fait 
des interventions du grand-père dans les transactions du grand-père dans les 
transactions matrimoniales en faveur de ses "petits-enfants", même discrè-
tes, l'attitude de la progéniture des "enfants de taille" envers le Kalamba 
est particulièrement respectueuse. 
Entretemps, il est clair que l'acquéreur "d'enfants de taille" n'épou-
sera pas ses "petits-enfants". N'a-t-il pas observé la 'couvade' en faveur 
du partenaire de l'enfant acheté' Prendre la "petite-fille" directe revient 
à détruire la fiction et à crier sur les toits son statut d'esclave. 
Un cas tout à fait spécial est celui de la femme qui, d'épouse 'do-
tée', devient épouse 'achetée'. Un homme peut en arriver à implorer l'inter-
vention du gendre pour venir à bout d'une situation critique. En plus des 
valeurs matrimoniales donc, le gendre paie à la belle-famille un esclave, 
ou des richesses. Du coup, sa conjointe devient esclave (mweka) ·. "elle vaut 
deux dizaines: une dizaine de la nuit, et l'autre du jour" (Weeta makumi 
mapi: ekumi dya butuku ya dya mwanyï). Le mari, structurellement parlant, 
devient "père et mère" de sa femme; pratiquement, il reste époux, et il se 
comporte en conséquence. Or, les enfants qui naîtront après la transaction, 
appartiennent entièrement au père: il paiera ou touchera la totalité des 
valeurs matrimoniales de ces enfants (5Θ7). 
L'opinion publique au Kasayi a tendance à attribuer les formules 'bi-
zarres' de mariage, notamment l'achat "d'enfants de taille" aux seuls Salam-
pasu. Même DENOLF suggère que les Salampasu détiennent le monopole en cette 
matière: "Tous les petits enfants étaient vendus par leurs parents, toutes 
les filles à coup sûr, et beaucoup de garçons. Pour un garçon on donnait 
une chèvre; pour une fille, deux ou trois chèvres" (1952:260). D'abord, nous 
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avons dé]à dit qu'aux yeux des Kasayiens du nord, l'ethnyme Salampasu dé-
signe non seulement les Salampasu proprement dits, mais aussi les Mbala, et 
parfois même tous les peuples de la Zone de Luiza. Ensuite, nous avons clai-
rement démontré que tous les peuples du Haut-Kasayi s'adonnaient jadis à 
l'achat et à la vente "d'enfants de taille". Et finalement, DENOLF commet 
une erreur de fond. Les Salampasu vendaient rarement leurs propres enfants; 
disons que, comme ailleurs, ils se débarrassaient de leurs fils vagabonds. 
Vu l'âge relativement avancé du mariage pour les garçons, les semeurs de 
troubles étaient probablement plus nombreux chez les Salampasu que chez les 
voisins. Quant aux fillettes, elles étaient effectivement "vendues" (kusumb-
isa) , mais c'était là une manière de les marier. Par la "vente", le pere ne 
voulait nullement se défaire de sa fille, il visait par contre l'établisse-
ment d'une alliance stable entre deux familles. 
Nous avons, par ailleurs, attiré l'attention sur la direction bien 
précise que prenait le trafic "d'enfants de taille", et cela dès avant les 
razzias tshokwe. Les Salampasu ravissaient à l'est, "d'où viennent les gens" 
CJcu musongo a ntu) ; pour les riverains de la Luluwa cela signifie qu'ils 
s'approvisionnaient sur la rive droite. Ils vendaient à l'ouest, "là d'où 
sortent les chèvres" (ku cibwa a mpembi). Pour les riverains de la Lweta, 
cela signifie qu'ils écoulaient sur la rive gauche. Néanmoins, les Salampa-
su apparaissent essentiellement comme des vendeurs d'esclaves: somme toute, 
les rives droites de la Luluwa et de la Lwiza étaient relativement peu peu-
plées, et razziées par les Rund (CEYSSENS,1979:366,note 34). Les Salampasu 
ponctionnaient donc surtout leur propre population (5Θ8): ils vendaient las 
descendants "d'enfants de taille", des personnes "ravies" (kukmda) et éven-
tuellement leurs propres enfants. Est-ce là l'explication de la déplorable 
situation démographique, encore de nos jours, de certains groupes salampasu? 
(voir Annexe 11,4) Les personnes ravies, casquées d'une calebasse renversée 
pour qu'elles ne reconnaissent pas la route, changeaient souvent de proprié-
taire. Si, au début de la route, c'est-à-dire sur la rive gauche de la Lulu-
wa, le prix d'achat est de loin inférieur au prix de mariage, élevé du res-
te, arrivée chez les Kongo-Dinga, "l'enfant de taille" est devenue bien plus 
onéreuse que la fille dotée (585). 
Tout ceci nous amène à remettre DOUGLAS en question, là où elle tente 
d'établir un rapport entre la coutume des gages et la descendance matrili-
néaire: "It would seem that pawnship has had a part to play in determining 
whether matnlineal systems of descent should remain matrilineal or change" 
(1964:312). En soi, la coutume qui consiste à donner des enfants en gage, ne 
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peut avoir un impact sur le système de descendance, car, en principe et à 
plus ou moins longue échéance, l'enfant gagé rentre dans sa famille. D'ail-
leurs, cette coutume n'est pas particulièrement en vedette sur le Haut-Ka-
sayi; elle n'est, en tout cas, pas plus importante sur le Haut-Kasayi que 
dans le centre patrilineaire du Kasayi. 
Par contre, l'achat "d'enfants de taille" y a bien plus de poids, 
quantitativement parlant (589). La prédilection pour les "enfants de taille" 
s'explique peut-être par la dispersion et la politisation des segments pa-
rentaux, propres à tout système de descendance qui n'est pas strictement 
patrilineaire. Elle a sûrement contribué au maintien et à la prospérité de 
ces lignages politisés. C'est-à-dire que le shooto 'patrilineaire' a pu dé-
mesurément s'enrichir par les "enfants de taille". Seulement, ces "enfants" 
étaient assujettis aux neveux de l'acquéreur. Pour que la propension à 
l'achat "d'enfants" induise la patrilatéralisation du système de descendan-
ce, il faut au moins que les enfants esclaves s'émancipent, se libèrent du 
]oug des cousins patrilatéraux. Nous savons que la colonisation a favorisé 
cette émancipation, directement et indirectement. Reste à savoir si cette 
intervention étrangère a effectivement, et à elle seule, déclenché pareille 
évolution. 
Plus important, sans doute, a été le profil lignager des esclaves eux-
mêmes, dans la mesure où ils étaient porteurs du germe patrilineaire. Ce 
qui fut bien le cas des Luyambi. Le scénario qu'on vient d'esquisser, s'ap-
plique probablement à l'avènement de ces Bayembe patnlinéaires d'origine 
orientale. Le récit des migrations nous l'a appris. Ils n'étaient pas ache-
tés au compte-gouttes, eux. En modestes groupes, ils se rattachèrent, mi-
esclaves, mi-BiiooIo, aux Ntsawu autochtones, noyautant progressivement les 
matnlignages, fondant de nouveaux villages, acquérant même des terres par 
la ruse. La rencontre des Luyambi et des Ntsawu a entraîné un affaiblisse-
ment des tendances patnlatérales chez les uns, et matnlatérales chez les 
autres. 
En résumé, les tendances patnlinéaires attestées sur le Haut-Kasayi, 
et plus spécialement chez les Luyambi, ne sont sûrement pas une qualité in-
hérente à la coutume de la mise en gage. L'achat "d'enfants" y a peut-être 
contribué: le système en lui-même s'y prête dans une certaine mesure, mais 
ce qui importe, c'est qu'au départ, les achetés étaient plus patnlinéaires 
que les acheteurs. 
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2.1.2. L'échange restreint des soeurs 
Dans le mariage des soeurs (ebala dya esombakeese, ebala dya bu-
ndzadi), il s'agit en réalité de deux alliances successives, liant deux 
couples de siblings (bampaanyi). Loin de nous donc, l'idée de la primauté 
de l'échange restreint: il n'entre pas dans nos intentions de considérer 
celui-ci comme le prédécesseur de l'échange généralisé. 
ι 1 ι 1 
Δ Ο = Δ О 
ι ι 
Les germains de sexe opposé de deux alliés entretiennent des rapports 
extrêmement faciles. Beau-frère et belle-soeur s'appellent ndzadi ami, "mon 
épouse", ou "mon mari". Entre eux, les relations sexuelles ne sont pas ra-
res, et elles peuvent se confirmer par un mariage. En fait, ce double ma-
riage est fragile: si l'un fait naufrage, l'autre risque d'être entraîné. 
Le second mariage peut se réaliser avec le plein accord des quatre partenai-
res, ou encore par réelle vengeance (cf.infra). 
Entre deux beaux-frères on regrette souvent de ne pas avoir resserré 
les liens par une alliance complémentaire. "Tu as mis la nasse, la souris 
était déjà passée" (Lukinda waasalangeesa, mpuku waasamba). "Le maïs de 
loin; s'il était près, tu pourrais sarcler" (Masa ma waatadi, endi kukuyi 
anga waamasekwele). Plus précisément, en prenant femme, l'homme [ 1] s'excu-
i 1 ι 1 
Ο 1Δ = 0 2Δ = 0 
ι 1 ι Ι 
Α Β 
se auprès du beau-frère [2] de ne pas lui avoir proposé sa soeur. Et de fait, 
le beau-frère ne manquera pas de taquiner la soeur 'proposée'; éventuelle-
ment, si l'entente reste bonne, il la prendra comme épouse secondaire. L'in-
tention de l'échange des soeurs est confirmée au niveau des descendants. 
[A] appellera [2] oncle maternel, tout à fait normalement; mais [в] appelle­
ra [ 1 ] également "oncle maternel"! [A] appellera [B]: "mes dizaines" (makumi 
maami). Mais [в] n'en fait pas autant avec [A], car l'échange des soeurs 
n'est que fictif, et [ Β ] ne se permettra donc pas de s'exhausser par rapport 
à [A]. Généralement, les deux hommes entre eux gardent leurs distances: en 
quelque sorte, [ 2 ] a pu se marier grâce aux valeurs matrimoniales apportées 
par [ 1 ]. En plus de cela, [ 1 ] peut toujours s'attendre à ce que [ 2] vende 
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sa progéniture. 
Un exemple concret, où des cousins croisés de premier degré ont échan-
gé des soeurs. En réalité, c'est leur ascendant Mushindjeka qui a arrangé 
deux alliances au seul bénéfice de son matrilignage. En un premier temps, 
il a donné sa fille Kadidi à son neveu Shiseenyi-Sakalaala,- en un deuxième 
temps, il a allié sa nièce Kwavu à son fils Kasongo. La seconde alliance 
s'est terminée en divorce, à cause du comportement adultère de Kwavu. 
О 
, 1 . 
Mushindjeka Δ O Baakamananga 
, , , 1 , 
Kasongo Δ Kadidi Ο = Δ Shiseenyi Ο Kwavu 
,
 / , 
Dans le "mariage de vengeance" (590), on use des mêmes procédés que 
dans l'échange des soeurs. Seulement, on vise la vengeance. Un homme prend 
l'épouse d'un autre, qui se venge en prenant l'épouse du rival; le lésé 
Ο = Δ О = Δ 
I • • I 
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peut aussi déléguer la revanche à un neveu, ou à un fils. On peut être in-
vité par quelqu'un à prendre sa soeur comme seconde épouse: la première 
femme, mécontente, riposte en imposant sa soeur ou cousine à un homme marié 
de la famille de la seconde femme, sa concurrente. 
2.2. Unions preferenti elles "au milieu du village" 
La "fille au milieu du village (mwana a kaci ka buia) est le plus sou-
vent une consanguine collatérale croisée, mais parfois il s'agit simplement 
d'une autochtone, géographiquement proche. 
2.2.1. La récupération de fi Л es fkasooloj 
Si un grand nombre de filles contractent des fiançailles "en dehors du 
village", les garçons devront chercher au loin leurs épouses, avec, selon 
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nos informateurs intéressés, un certain nombre d'inconvénients: une éven-
tuelle instabilité du mariage, et une progéniture sur laquelle on ne peut 
pas nécessairement compter. En plus, les neveux, enfants des filles parties 
au loin, risquent de ne pas fréquenter leurs oncles maternels; et s'ils 
viennent, ils sèment souvent le trouble et raflent les heritages. 
Les notables, conscients du problème, édictent des mesures en vue 
d'orienter le "choix" du conjoint (591). Remarquons que les baka mukanda 
sont pour la plupart des grands-pères: à première vue, ils n'ont donc pas 
à se préoccuper du mariage des jeunes, qui est du ressort des pères. Néan-
moins, les grands-pères, la solidarité des générations alternes aidant, se 
mettent à forcer la main des pères, en vue de sauvegarder leur mainmise sur 
les petits-enfants, sur ceux qu'ils considèrent comme leurs "richesses". 
Une première ordonnance (kusa mukanda) consiste en une espèce d'em-
bargo. Les notables interdisent aux pères de fiancer leurs filles à l'ex-
térieur du groupement. Si les pères passent outre, les filles pourront tou-
jours partir, mais les notables "mettent les parents à boucaner" (kusa ku 
mwanyilu), pour avoir transgressé leur mot d'ordre: ils ne peuvent plus 
"boire, manger, allaiter dans le terroir". Pour lever la sentence, le "bou-
cané" doit remettre deux chèvres aux notables. L'embargo pouvait durer des 
années. Actuellement, dans ce monde forcément ouvert, il n'est plus prati-
qué: bien qu'on l'ait encore imposé chez les Lwalu de Lumpungu en 1966. 
Une seconde mesure collective est la "persuasion des femmes" (592). 
On incite les jeunes gens à aller au loin, afin de séduire les jeunes fem-
mes mariées de chez eux. Leur slogan à cette occasion évoque la chose: "La 
nasse s'use d'ordinaire dans son marais" (Mutewu mwakufwilanga mu esandza 
dyomo). On peut, bien sûr, "persuader" une femme à titre privé. Dans les 
deux cas, la "persuasion des femmes" ressemble à l'enlèvement, et risque de 
causer des représailles de la part du mari lésé. 
Finalement, les notables peuvent en arriver à limiter sérieusement le 
choix du conjoint, en organisant le kasoolo proprement dit. Ils convoquent 
tous les garçons non-mariés du groupement dans un village déterminé, ainsi 
que les jeunes mariées ayant regagné leur village natal suite à la "persua-
sion". On aligne les garçons face aux filles, et on les oblige de choisir 
sur-le-champ. "L'instance suprême a lié de force" (Mukanda mwakandanga) 
(593). Le mariage est immédiat: pas de cadeaux de fiançailles, et les gages 
matrimoniaux sont échangés après consommation effective du mariage. 
\ 
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2.2.2. Les alliances potentielles découlant des gages matrimoniaux 
Chez les Kongo-Dinga, l'union est fréquente avec ce qu'on considère 
comme "sa richesse" ou "sa dizaine" (ekumi). Autrement dit, Ego peut pren-
dre en mariage la personne née d'une union financée par lui. Ego investit 
dans une alliance de la génération adjacente,- il récolte au niveau de la 
génération alterne. Donc, le terme "dizaine" désigne d'abord les richesses 
cédées au profit de l'enfant, et ensuite, la personne procréée par cet en-
fant. 
On distingue deux catégories de "dizaines" - dans le sens "personnes 
possédées": [ 1] "Celles acquises le jour" (ba-mwanyi), qu'on appelle encore 
"dizaines de sur le bras" (makumi ma mu myoko). Ce sont des esclaves domes-
tiques, "enfants de taille", achetés directement par les chefs - de villa-
ge, de famille -, sans être procréés par leurs épouses, et qu'ils distri-
buent parmi les fidèles de leur bord, plus leur descendance éventuelle au 
moment de l'achat. On y inclut également les enfants introduits dans la fa-
mille par les femmes veuves ou divorcées (594). [2 ] "Celles acquises la 
nuit" (ba-butuku), ou "celles qui sont obtenues par le mariage du vin" (ba-
makana), donc les "dizaines engendrées". En échange de "dizaines" - ici ga-
ges matrimoniaux - on obtient une femme, qui produit des personnes-"dizai-
nes" pour celui qui a fourni les gages. Ce sont donc "mes gens qu'on a en-
gendrés pour moi" (baatu baami bambucila). 
"Les dizaines acquises la nuit" sont à leur tour subdivisées: (a) "Les 
dizaines de par mes enfants" (makumi ma mbutu yaami); (b) "Les dizaines de 
par l'oncle maternel" (makumi ma maamalumi). "Les dizaines de par mes en-
fants" sont les enfants de mes enfants, plus précisément, les enfants du 
fils, de la fille, et du neveu. Ego appelle l'enfant du fils: "dizaines" 
(makumi), au pluriel, car il prend en considération les valeurs matrimonia-
les payées pour le fils, et en plus, les valeurs dépensées en sa propre fa-
veur par la génération ascendante. Vu cette accumulation de dépenses. Ego 
exerce une forte mainmise sur l'enfant de son fils: il le considère comme 
faisant vraiment partie de son "entourage" (shooto). Ego appelle l'enfant 
de la fille: "dizaine" (ekumi), au singulier: en effet, il ne peut compter 
que les valeurs payées pour sa propre femme (595). Ego appelle l'enfant de 
son neveu "dizaine", en considérant les valeurs investies dans l'alliance 
du neveu. Il appelle l'enfant de la nièce simplement "petit-enfant" (mukaa-
kana), car il n'est pour rien dans son existence. L'enfant de la nièce est 
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aussi edzungu dyami, "du même ventre avec moi". En tant que tel, il ne peut 
pas être ekumi dyami: si c'est une fille, ]e ne peux pas l'épouser, seule-
ment ]e pourrais la vendre, d'autant plus que mon beau-frère n'a pas inves-
ti pour elle, et par conséquent, n'a aucune prise sur elle. - Je vends donc 
celle que ]e ne "possede" pas, et cela vaut pour la génération adjacente, 
comme pour la génération alterne. D'une certaine manière, je manquerais de 
logique en vendant une fille que j'ai acquise avec des "richesses" pour 
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Notons que le terme "dizaine"-personne est parfois utilisé en dehors 
de la génération alterne. On appelle la bru "ma richesse" (ekumi dyami); 
ainsi fait la femme mariée - Shitadi - au sujet de l'épouse du frère. A cau-
se de la connotation d'esclave dans le terme "dizaine", on ne l'entendra 
qu'exceptionnellement à ce niveau, notamment lorsqu'il y a mésentente. 





esclave Ο , ekumi 
enfant d'esclave . makumi 
Kabunda , 
bru , (ekumi) 
petit-enfant, makumi 
Nous nous intéressons dans cette section plus particulièrement aux 
"dizaines de par l'oncle maternel". Pourquoi considérer la descendance de 
l'oncle 'bifurqué' comme "nos biens"? Dans l'échange 'généralisé', tel que 
nous l'entendons, les femmes sont troquées contre les gages matrimoniaux, 
ce qui a comme avantage d'échapper à l'échange restreint, où les possibili-
tés d'alliance sont limitées. Mais l'introduction de gages matériels dans 
le circuit des alliances se répercute sérieusement sur le choix du parte-
naire sexuel. 
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On homme considère sa femme comme "dizaine de ma soeur" (ekumi dya 
mpaanyï ami); les gages "produits" par la femme, permettent à son frère de 
se marier (596). Les Kongo-Dinga s'expriment ainsi: "[ С ] est avec la dette 
de [A]" CC udì ya mulongo mwa A), [c] ajoutera en termes explicites: "Je 
suis avec la dette de l'enfant de [ A ] , à cause des richesses de son pere que 
]'ai mangées" (Idi ya mulongo mwa mwana a A, mwa buduyi bwa esandi yaa-
diila). Voilà l'oncle utérin dans une position de débiteur vis-a-vis de son 
neveu! Détenteur d'une procuration, octroyée par les "amis" de la génération 
alterne, le neveu devient héritier des biens mobiliers et des femmes de 
l'oncle. Il considère toute la descendance de l'oncle comme makumi maami: 
les cousins et cousines croisés et leur progéniture. Même l'épouse du cousin 
croisé matrilatéral est ekumi dyami, car, indirectement, 3'ai contribué à 
son acquisition. 
Le raisonnement vaut même pour les descendances secondaires de l'oncle 
maternel. La femme primaire, du Buyanga, est un don du père surtout, et no-
tre raisonnement s'applique avant tout à cette situation primaire. Les fem-
mes secondaires sont acquises par autofinancement, pour ainsi dire, sans 
faire appel à qui que ce soit. Leur descendance appartient tout de même au 
neveu, car, dit-on, l'oncle a pu épouser des femmes secondaires grâce au 
travail de la premiere et aux gages matrimoniaux produits dé]à par ses fil-
les. Mutadis mutandis, tous les neveux font leur ce raisonnement: l'oncle a 
des comptes à rendre à toutes ses soeurs et à leur progéniture. 
Revenons un moment à l'esclavage et aux prouesses de récupération vi-
sant plus particulièrement à faire amende honorable à une exogamie manifes-
tement seconde. L'argument de la dette peut-il être invoqué par le fils 
d'une mère-esclave? Il est censé ignorer ceux qui ont encaissé le prix d'a-
chat. Tou]ours est-il que ses "oncles maternels" fictifs et leurs descen-
dants le considèrent comme Kalamba (voir p.225). Autonomie formelle d'une 
structure, démunie de son soubassement fonctionnel et transplantée. Greffe 
de structure et métaphonsation latérale conséquentes, car le "chef-escla-
ve" n'est pas un vain mot: il est parfois réel et il a beau ]eu face à ses 
oncles maternels d'adoption, incapables de s'acquitter d'une dette qu'en 
réalité ils n'ont pas contractée. 
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Toutes les "dizaines" ne sont évidemment pas partenaires sexuels po-
tentiels. Il faut d'abord exclure ceux qui sont du même sexe. Ensuite, on 
exclut ceux qui sont considérés comme "enfant" ou ekumi (au singulier). 
L'alliance avec les enfants, les mbutu yaami et leurs assimilés, est quali-
fiée d'incestueuse et donc prohibée. C'est ainsi que le chef, acquéreur 
"d'enfants de taille", préférera placer les filles chez les gens qu'il veut 
rétribuer pour leurs bons services. C'est ainsi que les Mbala et les Bindji 
excluent l'alliance avec la cousine croisée, et que les Kongo-Dinga et les 
Lwalu émettent des réserves concernant cette union, que, par ailleurs, ils 
pratiquent couramment. Car, dans cette union apparaît un rapport de "parent" 
à "enfant"! Une dernière restriction importante: la 'couvade', qui "rappro-
chait" les parents de leurs enfants en passe de procréer, de sorte que les 
grands-parents se faisaient parents nourriciers de leurs petits-enfants. Là 
aussi donc, l'inceste menace. 
Les conséquences de cette dernière limitation se font surtout sentir 
dans les alliances entre générations alternes: ebala dya (bukaakana)(bu-
nkaaka). Les bunkaaka et bukaakana tout courts, sont le rapport existant 
entre grand-parent et petit-enfant. Le grand-parent étant nkaaka, le bu-
nkaaka désigne l'attitude et le comportement du grand-parent vis-à-vis du 
petit-enfant; le petit-enfant étant mukaakana, le bukaakana désigne l'atti-
tude et le comportement du petit-enfant vis-à-vis du grand-parent. 
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En principe, l'alliance entre générations alternes est possible. Seu-
lement, si les makumi maami sont à la fois maseese maami, le mariage devient 
impossible. Pratiquement, cela revient à exclure bon nombre de filles de la 
génération alternée. D'abord, les petites-filles en ligne directe: fille de 
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fils, et fille de fille (597). Ensuite, en ligne collaterale: voyez les dif-
férents cas sur les diagrammes de la page 237. 
Dans tous ces cas, le grand-parent (direct et classificatoire) s'est 
montré solidaire, ne fût-ce qu'en participant au repas de waseese, avec la 
femme enceinte de la génération intermediaire. Ainsi, il s'est fait "parent" 
du futur enfant. En fait, les notions de maseese et de makumi sont concomi-
tantes. En allant de la filiation masculine exclusive vers la filiation fé-
minine exclusive, le degré de possession va diminuant. De même pour la pa-
ternité fictive créée par la 'couvade'; la responsabilité du maseese est 
avant tout ressentie en ligne masculine pure. La petite-fille directe qui 
me revient le plus par l'importance des investissements consentis (makumi 
maami), est en même temps la plus frappée par le tabou (maseese maami). Sa 
mère - ma bru - a dormi sur ma couche, et pour cause. En effet, la 'couva-
de' était urgente pour celle que je serais le plus tenté de 'manger' sexuel-
lement. 
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Somme toute, le mariage entre générations alternes ne peut être réa-
lisé qu'entre apparentés éloignés. Eloignés en synchronie et en diachronie: 
d'une part, entre un homme et une descendante de son cousin; d'autre part, 
entre un homme et l'amère-petite-fille (598). On contourne la restriction 
de la 'couvade' dans l'alliance avec les "dizaines de l'oncle maternel", 
car on n'a pas aidé à mettre au monde les descendants de cet oncle! 
Le mariage entre les descendants de siblings croisés se fera toujours 
au profit de la descendance de la soeur, créancière en toute circonstance. 
Cette supériorité se traduit dans la terminologie en vigueur entre les deux 
alliés. D'abord, les Kongo-Dinga appliquent le principe de sémorité aux 
germains croisés et à leurs descendances respectives: bukulu ya bunkunyï, 












Mieux encore, il s'opère un glissement de génération entre les progé-
nitures d'un frère et d'une soeur, au profit de la descendance de la soeur. 
"Si le père meurt, ]e resterai avec le neveu du père, peau de léopard" 
(Taata kafwanga, yaasaala ya mwcwu a taata, nkupu ya nkoyi). Ainsi dit l'or-
phelin qui voit son cousin croisé patnlatéral se substituer à son père. 
Nul ne s'étonnera qu'on qualifie sa famille matrilatérale de baatu baami: 
"mes hommes", pour ne pas dire, "mes esclaves"; et sa famille patrilatérale, 
c'est-à-dire la descendance de la tante paternelle (Shitadi), de tulamba 
twami : "mes chefs". 
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Dans les unions [ A2 = B2], [A3 = B2], [A4 = B2], les épouses [A] par-
leront chaque fois de "mariage avec l'enfant" (ebala dya bwana), puisqu'el-
les se substituent au sibling croisé qu'est [Bl]. L'époux [ B2 ] considère 
toutes les épouses [ A2, A3, A4] auxquelles il est lié de par son père, com-
me "père": lui, il parlera chaque fois de ebala dya butaata. 
Toutes les alliances de A [A2, A3, A4] avec [ B3 ] sont qualifiées de 
"mariage avec le petit-enfant" (ebala dya bukaakana) par les [A], de "ma-
riage avec le grand-parent" (ebala dya bunkaaka) par [ B3 ]. Toutes les al-
liances de [ B3 ] en [C] doivent être définies à partir (pour Β) , ou vis-à-
vis (pour C) du pivot croisé dans la première génération, et plus particu-
lièrement de son terme mâle [Cl] (599). Donc [ B3 ] dira successivement 
bwana [C2], bukaakana [ C3 ], bukaakaaka [C4]. [ C2 ] dira butaata, [ C3 ] dira 
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bunkaaka, [ C4 ] dira bunkaakulula... 
Dans les unions [ B2 = C2], [ B2 = СЗ], [ B2 = С4], le mari [ В2 ] est dans 
une position de supériorité, puisqu'il se substitue à [Cl]. Dans les unions 
[ A2 = B2 ] et [ B2 = C2], on parlera de bwana et de ebala dya bwana à gauche 
[ A2 et B2], et de butaata et ebala dya butaata à droite [ B2 et C2 ]. Sachons 
pourtant qu'en réalité, les Kongo-Dinga simplifient: le mariage entre les 
enfants du pivot croisé est appelé ebala dya busonyi. Toutes les autres com-
binaisons sont dites ebala dya bunkaaka, "mariage du grand-parent". 
Rappelons ici la terminologie qui est réellement de mise envers la 
parenté collatérale croisée. Les frères de ma mère sont mes "mères"; 3'ap-
pelle tout le groupe des descendants des "mères-mâles", bamaama ou ba-maama-
lumx. Mais je m'adresse à leurs enfants par le terme mwana, à leurs petits-
enfants par le terme mukaakana. Donc, ou bien je hisse mes cousins matnla-
téraux au niveau de mes "mères", mais je le ferai pour l'efficacité de la 
référence: "parents matnlatéraux". Ou bien je me hisse au niveau de mes 
mères, spécialement dans les rapports directs intraparentaux, pour bien 
montrer que je suis leur créancier. La dernière terminologie est, bien sûr, 
la plus significative, puisqu'elle traduit les comportements réciproques 
réels. 
Les soeurs de mon père sont mes "pères"; les enfants de mes "pères-
femmes", je pourrais les appeler mpaanyï, ce qui serait mal accepté. Je les 
appellerai plutôt "neveux" (beewu), en me substituant à mon père; basonyï 
d'égal à égal, et bataata en les qualifiant au fond de "parents patnlaté-
raux". Mais en tête-à-tête, je me réserverai: pour montrer le respect dû à 
mes pères-tuteurs, je m'adresserai à eux en disant taata! 
Attardons-nous aux combinaisons [ A2 = B2 = C2], bwana et butaata par 
excellence, mais appelées couramment ebala dya busonyï, de part et d'autre. 
Rappelons brièvement le vocabulaire en vigueur pour désigner la cousine 
croisée. D'abord, quelques termes d'affection adressée aux apparentées, de 
préférence en l'absence d'autres "épouses": Jcasembu kaami ka mu ncingu (M), 
kasembu kaami ka rau mbunda (P), kabushi ka waakuyi (M,P). En référence, on 
se sert encore des termes lushangu Iwami (M) et ekumi dyami (M) (voir sché-
ma p.221) . 
Le terme propre pour désigner le cousin croisé, est musonyi (ba-, mi-). 
Le terme, comme l'alliance même, est très largement répandu à l'ouest de 
notre aire de recherche; dans l'unité d'analyse même, le terme suggère la 
notion de honte (ntsonyï). Cette connotation pose un problème. D'abord, 
chez les Tshokwe, ce mariage est fréquemment pratiqué, et sans réserve au-
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cune, semble-t-il. De même chez les Kongo-Dinga: en dehors du lien marital, 
on constate une extrême liberté entre cousins croisés de sexe opposé. Une 
fois maries, chacun de son côté, cousin et cousine maintiennent des rap-
ports très intimes, et de toute manière, le cousin continue à taquiner sa 
cousine, matrilatérale surtout, même en présence de son "rival". D'ailleurs, 
généralement on se méfie du cousin de l'épouse, sachant bien qu'il ne se 
gênera point. Le cousin du conjoint marital est un "meurtrier" potentiel, 
prêt à 'manger', une menace potentielle: il est "d'en haut"! Il n'est pas 
rare de voir un mariage se disloquer sous la pression du cousin croisé pa-
tnlatéral de l'épouse. Le père de cette dernière résistera difficilement 
devant un neveu, décidé à 'ravir' sa "richesse". Et, lorsque les cousins 
croisés s'appellent mpaanyï (germain croisé), l'entourage commente avec beau-
coup d'ironie: "Parenté au village, en brousse on s'entretue" (Butuuki a bu-
la, mu edzandza kudyakashaana), ou encore: "L'endroit de dépeçage, on le ca-
che" (Shifunda bakaswekanga) . La parenté donc n'est qu'apparente: en 
brousse, seuls, ils auront des rapports sexuels. Entre véritables germains 
croisés on commettrait un grave inceste; entre cousins croisés, il n'est, 
manifestement, pas possible de méfaire. 
Cette différence de rapports entre siblings croisés et cousins croi-
sés s'explique, si on tient compte des antécédents dans la génération as-
cendante. Les relations entre descendants de siblings de même sexe ou pa-
rallèles sont impossibles, parce qu'au niveau de leurs parents des relations 
peuvent avoir eu lieu. L'épouse du frère aîné est dite "épouse", et, veuve, 
elle peut être héritée; la soeur de l'épouse est dite "épouse", et elle 
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peut se substituer à sa soeur défunte. Le fait que pratiquement l'alliance 
est perpétuée par un frère classificatoire et une soeur classificatoire, ne 
change rien aux rapports structuraux. Les relations sexuelles, réelles ou 
présumées, entre beau-frère et belle-soeur (bandzadi) font de ceux-ci des 
alliés directs putatifs: leurs descendants deviennent ainsi des germains de 
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même lit. 
Les relations entre descendants de siblings de sexe opposé sont possi-
bles, car, au niveau des parents, des relations sont impossibles. D'abord, 
les alliés indirects sont de même sexe. Ensuite, les alliés de siblings de 
sexe opposé se considèrent comme "frère et soeur" (bampaanyj.) . La raison 
avancée par les Kongo-Dinga est assez surprenante: on se réfère, de manière 
explicite, à l'échange restreint! Sublimation, sans doute, et nostalgie de 
coutumes ancestrales, en grande partie révolues. D'ailleurs, dès qu'il y a 
croisement au niveau des parents, on parle non seulement de (taata)(maama) 
wa ntsonyï, mais aussi de buku. Les parents indirects 'bifurques' sont donc 
bel et bien des beaux-parents virtuels, et en tant que tels, ont droit à un 
respect particulier. "Les beaux-parents, on ne les regarde pas dans les 
yeux, la belle-famille est honte" (Buku abeemutalanga mu meesu ba, bubuku 
budi ntsonyï). Le parallélisme de la terminologie chez les beaux-parents et 
chez les parents indirects 'bifurques', constitue, croyons-nous, un indice 
supplémentaire de la pertinence idéologique de l'échange restreint dans 
l'alliance matrimoniale actuelle (600). 
Somme toute, il est difficile de conclure sur le sens exact qu'a le 
terme ntsonyï dans notre aire de recherche. Couvre-t-il la pudeur des pa-
rents 'bifurques', qui ne 's'entremangent' pas? Est-ce grâce à leur timidi-
té ques les descendances peuvent s'allier (601)? Nous préférons situer la 
"honte" au niveau des descendances qui, en dépit de relations structurelle-
ment justifiées, créent de la "honte" aux yeux des parents et de l'opinion 
publique. En effet, les Kongo-Dinga et les Lwalu, tout en pratiquant le bu-
sonyï (602), estiment qu'on aurait peut-être intérêt à se réserver, à cause 
du glissement de génération qui s'opère suite à l'échange 'généralisé'. 
Spécialement entre cousins croisés il se crée un rapport de "parent" à "en-
fant", où l'inceste menace. Les réserves des Kongo-Dinga et des Lwalu, le 
rejet intégral des autres TuJcongo devant l'alliance des cousins se mesurent 
à la proximité des Tshokwe. Il en était de même pour la 'couvade', plus ri-
goureusement observé par les Lwalu que par les Kongo-Dinga. Dans les deux 
cas, sur un fonds ancien matrilinéaire (Ntsawu), s'affrontent l'influence 
tshokwe, récente, et celle d'immigrants orientaux de tendance patrilineai-
re (Luyambi) (voir p.76-77). 
Les alliances [ A3 = B2 ] et [ B2 = C3 ] font problème. [A3] et [C3], 
avant l'alliance, sont "enfant de grande honte" (mwana a shisonyï) par rap-
port à (В2], car leurs mères, [ A2 ] et [C2], sont "épouse de jeu". Si [ B2 ] 
ne s'est pas trop engagé avec ses épouses de jeu, il pourrait s'allier à 
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leur fille, qu'il n'appellera plus mwana a shisonyï, mais shisonyï shaami. 
Ainsi les cousines deviennent belle-mère, maama wa ntsonyï: [ A2J plus parti-
culièrement est dite encore "père-femme" (taata-mukaatu), [ C2 ] est "fille", 
car sa fille est engagée dans un ebala dya hunkaaka. 
De préférence, il faut que la bifurcation se répète, ou se confirme, 
à chaque génération. Si, au niveau des siblings [ 1 ], il y a croisement, et 
parallélisme au niveau des cousins [2], alors le mariage devient difficile 
en [3], au niveau des cousins de second degré. Les enfants de basonyï de 
même sexe auront tendance à se considérer comme Ъатраапуі, à l'instar des 
cousins parallèles de premier degré. Les Tshokwe, sans hésitation, appelle-
raient Kakele mwana a shisonyï par rapport à Kamondji, et celui-ci s'est 
ι 1 
1 Kampungu Ο Δ Madeede 
2 Ntanda Δ Δ Kamondji 
I I 
3 Kakele Ο Δ Kadimba 
effectivement engagé avec Kakele. Or, certains informateurs auraient pré-
féré d'autres rapports: Kamondji n'étant pas des "mères" de Kakele, il au-
rait dû traiter celle-ci "d'enfant". 
De toute manière, les ascendants sont plus que réticents devant des 
projets de ce genre. Celui qui cherche à épouser la fille de sa cousine 
croisée, est prié de "rectifier le tir". Le père de la fille dira: "Tu as 
touché le singe au bras" (Maasa nkima mu looko) (603). Le candidat, ne se 
laissant pas décourager, peut rétorquer: "Shiina avait tué les ventres" 
(Shiina waadyaka madzumu)... Allusion au cas historique de Shiina des Mpoo-
po, qui a obligé son demi-frère à épouser sa soeur: 
Ntambikilu 
Ngundu О = Δ = O Mwenda-Mwadjima 
МЪшпЪа Δ = О Banki Δ Shiina 
"Grande honte" devrait également résulter du "mariage du cauris" 
(ebala dya lupashi, ou ebala dya lupemba) (604). Le candidat au mariage se 
réserve une fille, non encore née. On s'adresse à une femme enceinte de la 
parentèle, généralement de la même génération (cousine croisée), rarement 
de la génération ascendante (femme de l'oncle maternel, tante paternelle). 
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En passant la 'commande', on met du kaolin sur le bras de la femme encein-
te, pour qu'elle mette au monde sans problèmes (605). Au fur et à mesure 
que la grossesse évolue, on paye à la femme des "cadeaux du cauris" (таЬикі 
ma lupashi): en effet, "personne ne sait ce qu'il y a dans la coquille" 
(606). Si la femme accouche d'un garçon, nul besoin de rembourser les "ca-
deaux du cauris". Le garçon, par contre, deviendra "ami intime du ventre" 
(ebambu dya mu edzumu,) de son "grand frère", dont il porte le nom вХ. qui, 
très probablement, participera aux gages matrimoniaux de son "cadet" 1601). 
Pour une fille, on commencera à payer les gages, fort modestes par ailleurs, 
dès qu'elle atteint l'âge nubile. 
Pareille alliance n'est pas monnaie courante, et l'opinion publique 
se montre fort réticente: "L'acheteur de coquilles n'est pas sage" (Musumbi 
a mpashi wwelu). On s'aventure dans une union, tout en ignorant les quali-
tés de la compagne. C'est ainsi qu'on a tenu a consolider l'alliance du 
cauris, en pénalisant spécialement sa dislocation. Celui qui cherche le di-
vorce, ou qui refuse de reprendre la veuve "cauris" d'un parent, peut être 
obligé de payer une chèvre (mpembi wa mpaanyï) (608). 
Semblable au mariage du cauris est celui "de l'enfance" (ebala dya 
buleenyï). Le candidat au mariage prend une option sur une fillette à peine 
née. Généralement, cette alliance vise la consolidation d'une amitié: un 
père promet à son ami intime la fillette que son épouse vient de mettre au 
monde. Il s'agit souvent d'amitiés locales ou intraregionales. Des grands 
chefs amis, par contre, réalisent parfois des alliances interrégionales, 
au-delà des groupements. De fait, le chef, dans son ressort, mais ailleurs 
aussi, a une option sur toute la population féminine nubile. Les chefs col-
lègues couvriront ces opérations à l'étranger: question d'amitié entre "pè-
res de village". Il s'agit de se réserver une petite fille, que le chef, ou 
son émissaire, a trouvée attrayante. Le chef envoie Kashaala ya Mwandzavu: 
la fille Mwandzavu tient le pot de kaolin, le garçon Kashaala oint le bras 
de l'élue, disant: "Te voilà épouse du chef" (Mukadi a Kalamba) (609). Le 
paiement des gages matrimoniaux ne débute qu'à l'âge nubile de la fille. 
Le mode d'évaluation, chez les Kongo-Dinga, du bunkaaka en général, 
et du busonyï en particulier, mérite une analyse approfondie. "Le sabot du 
cochon, le cochon met bas, il remet [avale] le sabot dans le ventre" (Mu-
kono mwa ngulu, ngulu waakubutanga, weetekese mukono mu edzumu). "Il a pris 
pour soi son sifflet" (Wnkwaciliiyi kasembu kendi). "Il a pris pour soi son 
père" (Wiikwacilnyj. esende), lorsque quelqu'un épouse une apparentée croi-
sée patrilatérale. "Il a pris pour soi (son enfant)(sa semence)(sa dizaine)" 
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(Wiikwaciliiyi (mwana endi)(ncangu yendi)(ekumi dyendi), lorsque quelqu'un 
épouse une apparentée croisée matrilatérale. "La parente est comme la butte; 
la termitière a l'habitude de se déplacer" fButuuici shimbindi; mulangu mwe-
tukanga). Voilà la plainte de l'épouse apparentée qui se voit negligee par 
rapport à une coépouse "étrangère". Elle devrait être rare d'ailleurs, puis-
qu'on prétend que le divorce survient plus facilement avec la femme "loin-
taine" (= termitière) qu'avec l'épouse "du milieu du village" (= butte) 
(610) . 
Les alliances avec la "dizaine" en général, et avec la cousine en par-
ticulier, sont des mariages de raison, qui s'inscrivent dans une idéologie 
d'endogamisation. C'est au niveau des parents des apparentées qu'il faut 
chercher les 'raisons' de cette union préférentielle: en effet, c'est le 
père qui arrange la première alliance de sa descendance. Donc, de préféren-
ce les apparentées seront épouses primaires, épouses "de kaolin et de flu-
yanga", symbolisant pourtant la conjointe hyperexogame! "Le propriétaire du 
palmier Elaeis a acheté l'huile" (Mweshi a shiba waasumba mandji). Ainsi di-
ra une cousine pour refuser un cousin dé]à marié: il avait déjà le palmier 
(la cousine), pourquoi alors acheter l'huile ailleurs (femme étrangère)? 
Le mariage secondaire n'intéresse surtout pas les proxénètes que sont les 
parents: une position de dépendance par rapport à "l'épouse de kaolin", 
contrecarre bien entendu leurs intérêts. Nous verrons plus tard, en 'chif-
frant' la pratique matrimoniale, si ces souhaits se réalisent effectivement. 
Quels sont les intérêts de la génération ascendante'' En d'autres ter-
mes, l'alliance "au milieu du village" est-elle au même degré préférentiel-
le du côté M et du côté P? "Des cousins croisées patrilatérales, il y en a 
trop" (Misonyï mya bataata bilaabila). Ainsi chante le mari lorsqu'il veut 
taquiner son épouse étrangère récalcitrante: "mon père a payé pour toi; or, 
il aurait pu me donner une de ses nombreuses nièces". La chanson est claire, 
sans donner pour autant les motivations précises des ascendants. 
Le coût de l'alliance peut-il déterminer le choix? En d'autres termes, 
existe-t-il un mariage du pauvre? Au lieu des quatre familles (côté Ρ et M 
du garçon, côtés Ρ et M de la fille) qui interviennent dans l'alliance avec 
la fille étrangère, il n'y a que trois familles (parfois seulement deux) 
impliquées dans l'alliance avec la cousine. Dans l'alliance avec la cousine 
croisée patrilatérale, la famille paternelle du garçon et la famille mater-
nelle de la fille s'identifient et ne participent pas à la circulation des 
gages matrimoniaux. "La chair de la noix de palme, tu l'as mangée jusqu'au 
noyau" (Kasayi waadula ku nkayi). Ils diront encore: "Les bosses du san-
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glier ne pèsent pas sur le propriétaire" (Mankungu ma mpinda, ameelimm-
anga mu eshoomo ba). "Tu ronges l'os", diront le père et ses frères à leur 
fils qui veut prendre leur nièce, "adresse-toi à tes oncles maternels". Or, 
les deux "tendons" donnés par le côté M du garçon ne satisferont guère le 
côté Ρ de la fille: le père du garçon se verra obligé de compléter les ga-
ges par trois "tendons". 
Dans l'alliance avec la cousine croisée matrilatérale, la famille ma-
ternelle du garçon et la famille paternelle de la fille font un. L'oncle 
maternel du garçon, père de la fille, dira: "Je suis la truie, j'avale mon 
petit [= fille]" (Ndi ngulu, yeetekesa mukono mwami) . Le père du garçon 
passera seulement deux "tendons" aux oncles maternels de la fille. Il s'agit 
là de l'alliance matrimoniale la moins coûteuse qui soit. C'est surtout en 
rapport avec l'alliance avec la cousine matrilatérale, que l'on avance ce 
qui suit: "Ton petit marais, tu y mets un petit appât" (Kasandza kaaku, ka-
dulu waasa muuna). En d'autres termes, tout en donnant peu, on a contracté 
une alliance efficace. "L'arbre Garcinia Henriguesiana mûr, nous le man-
geons" (Munyindu mugi, tukaadyanga). "Ces gages mûrissent, ils ont pris 
deux femmes" (Budiiyi aabu bweseme, bwakwata bakaatu bapi). Avec un seul 
prix de la fiancée, et des miettes, on a gagné pour la famille paternelle 
(shooto) deux femmes: ceci du point de vue du père qui allie son fils à la 
fille du beau-frère. 
Mariage avec "l'étrangère" Δ = Ο Δ = О 
Δ = О 
7 mishinga 
Mariage avec la cousine Ρ О = Δ О = Δ 
Δ = О 
•>->·-• + •* + + 
5 mishxnga 
ι 1 
Mariage avec la cousine M Δ = Ο Δ = О 
I I 
Δ = О 
2 mishinga 
Sans qu'il n'y aille de son strict intérêt, le père peut être astreint 
à céder sa fille au neveu "pour avoir la paix", et il pense précisément au 
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neveu "peau de leopard". L'autorité et Le prestige de l'époux, et de son 
père, sont mieux sauvegardés dans une alliance matnlatérale. L'homme, se 
substituant à son oncle maternel, devient "père" ou "grand-père" de son 
conjoint, et il participe dans toutes les transactions mobilières consen-
ties au niveau des descendants de l'oncle. Il a sa part dans tous les gages 
ι 1 
Δ = Ο Δ = О 
Ι ι 1 
Ego Δ 1 Ο = Δ 2 Δ = 0 
3 Ο 4 Ο 
matrimoniaux produits par les descendants féminins [1,3,4] de l'oncle uté-
rin; et il peut être amene à contribuer à tous les gages à payer pour le 
mariage des descendants masculins [ 2 ] de l'oncle. Pour l'alliance, rare par 
ailleurs, de Ego avec [3], mwana a shisonyï, cinq "tendons" seulement se-
ront transférés au père de la fille. Et pour une alliance avec [4], deux 
"tendons" seront payés à l'oncle maternel de la fille. L'oncle maternel ou 
le père [ 2 ] de la mariée, n'a rien à revendiquer, car son propre mariage 
est financé par Ego. Théoriquement, Ego se trouve ici dans la position du 
grand-père qui prend en mariage la nièce ou la fille de son fils. 
Par contre, la cousine croisée patrilatérale et ses enfants considè-
rent leur mari et père, ses autres épouses et les enfants de celles-ci com-
me leurs "biens" (makumi). En quelque sorte, ils manqueront de respect vis-
à-vis de l'homme. Et, non moins important, le père de la cousine patnlaté-
rale est étranger: donc, tout en s'alliant à une apparentée, l'homme n'est 
nullement maître, ou "chef", de cette alliance, dont le 'facteur' principal 
est étranger. Il n'a aucune prise sur le côté paternel de l'épouse: il pour-
ra moins facilement compter sur sa descendance. 
En somme, du point de vue de l'homme engagé dans l'alliance, le maria-
ge avec la cousine matnlatérale est de loin plus favorable. Moins coûteux 
d'abord, car seul le côté maternel de la fille est partie prenante; évidem-
ment, cet argument ne vaut que pour l'homme qui s'engage dans une alliance 
secondaire. Le mari, ensuite, jouit du respect de son partenaire, qu'il 
"possède" comme un "chef", et qui est comme son "enfant". En plus, l'union 
a plus de chances d'être stable, puisque le mari est de connivence avec la 
force motrice de toute alliance, le père du partenaire, son oncle maternel 
à lui. Psychologiquement parlant, l'alliance matnlatérale sera pour l'hom-
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me très satisfaisante, laissant une place à l'amour - même s'il lui faut 
pour cela une position "d'en haut"... Il aimera plus les enfants issus d'un 
mariage endogame matrilateral, enfants qui, à leur tour, seront en sécurité 
avec une famille maternelle (au niveau des grands-parents) alliée au père. 
Vu toutes les qualités attribuées à cette union, on s'étonnera qu'il 
n'y ait pas plus d'alliances consécutives entre apparentées dans la ligne 
maternelle. Les Kongo-Dinga prétendent qu'en répétant à chaque génération 
l'alliance matnlatérale, on renforce le matnlignage paternel à moindre 
frais, et "les épouses deviennent de plus en plus esclaves"! Pourquoi de 
plus en plus esclaves? En quelque sorte, parce que leurs conjoints, à leur 
tour, sont de plus en plus "possédés" par les pères et grands-pères pater-
nels. Les investissements du village [A] au profit du village [B] sont ex-
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clusivement paternels I A], c'est-à-dire que les oncles maternels [в] n'y 
prennent aucune part. En plus, ils font boule de neige, accablant et écra-
sant les filles des oncles maternels. De plus en plus homme de m a m (makumi) 
de ses ascendants paternels, le garçon se doit de récupérer les "richesses" 
(makumi) chez ses oncles. 
Théoriquement, un asservissement systématique est certes possible; 
seulement, il ne s'est jamais réalisé en pratique, et pour cause. Ce projet 
ambitieux est en réalité utopique, et auto-destructeur (611). Toute entre-
prise politique a comme soubassement un matnlignage; or, ici, le pouvoir 
s'écarte de la famille légitime, non pas pour une génération, mais pour 
toujours. Donc, le matnlignage détenteur du pouvoir rappellerait vite le 
titulaire à l'ordre, en exigeant des alliances Ρ pour les dauphins. En plus, 
rien n'empêche le village [в] subordonné d'inverser le mouvement, de ren-
dre la pareille, en incitant ses fils à prendre femme dans le village [A]. 
N'oublions pas non plus que le shooto est un rassemblement fort fugace et 
artificiel. Un père-chef essaiera de garder son fils auprès de lui, mais 
celui-ci peut préférer rejoindre son débiteur, l'oncle maternel, et ainsi 
renflouer de fait l'entreprise politique attaquée. 
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En réalité, les Kongo-Dinga ne sont pas très favorables à l'alliance 
asymétrique avec une apparentée matnlatérale. La résistance n'émane pas de 
l'oncle maternel du candidat: il n'oserait tout simplement pas s'opposer à 
son neveu, "peau de leopard". Mais la descendance de l'oncle ne se laissera 
pas facilement traiter "d'esclave". L'opposition est particulièrement forte 
devant celui qui veut épouser "l'enfant de grande honte" matnlatérale 
(mwana a shisonyï^. Les parents de la fille feront déjà des reproches au 
grand-père de la fille, l'oncle maternel du candidat: en tant que débiteur 
envers le candidat, il passe pour avoir arrangé l'alliance. C'est comme si 
le grand-père lui-même épousait sa petite-fille directe. Mais on s'en prend 
aussi directement au garçon. "Pourquoi toujours venir dans notre famille, 
et pour l'argent et pour les femmes; est-ce que la femme de ton oncle ma-
ternel a été achetée au lieu de dotée7". "Toi seul, morves bonnes, larmes 
bonnes?" (Yeeyi nkyaku, ya tongo yampi, ya ntsanga yampi?). Ce qui veut di-
re: "Tu veux et la femme et l'argent? Il faudra choisir!" Le côté M est là 
pour aider le neveu matériellement; mais si le neveu prend femme de ce côté-
là, la dette est annulée, et trouver une aide matérielle du côté Ρ n'est pas 
chose facile. Donc, on l'encourage à chercher du côté de son père, et de 
prendre éventuellement la shisonyi P. Si le père donne à son fils la fille 
de sa nièce - les trois étant du même matnlignage -, personne ne s'oppose-
ra, et en plus, la famille maternelle du candidat financera l'opération. 
Toujours est-il que la formule symétrique patnlatérale est extrême-
ment intéressante pour les détenteurs du pouvoir. "Engendré de 1'engendreur, 
Nunga 1'amonceleur, ton père qui t'engendre, voilà que tu engendres le tien" 
(Kambuta ka kambuta, Nunga ya nungakeese, esaaku kaakubutanga, yeeyi waabuta 
manda waaku). Les pères ont engendré le fils, qui à son tour, en épousant 
une apparentée patnlatérale, engendre au profit des pères. C'est cela, l'é-
change direct, différé à la génération descendante (FOX,1972:197-199). 
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Les dirigeants d'hommes que sont les chefs, recrutent les sujets dans le ma­
tnlignage avant tout, car "le ventre ne ment pas", et subsidiairement dans 
la famille paternelle, le shooto, moins sûr et moins stable. La recette 
idéale est donc de donner la nièce au fils: la descendance sera du matn-
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lignage titulaire, et elle restera au village. Même, et surtout, si on 
compte passer le pouvoir au fils: formule sûrement propagée par les immi-
grants orientaux. Car, le conflit politique presque classique est celui où 
le chef titulaire tient à passer le flambeau à "son sang", au détriment du 
neveu, qui, en termes de succession matérielle, est l'ayant droit. Quelles 
sont les formules permettant de remettre un pouvoir dévié sur la bonne voie? 
(a) Le fils-successeur peut être obligé d'épouser sa cousine croisée patnlaté-
rale: le fils qui naîtra de cette union, sera du bon lignage. 
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(b) Le f i l s - s u c c e s s e u r peut épouser la cousine c ro i sée p a t r i - m a t n l a t é r a l e . 
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(e) Le fils-successeur peut refuser d'épouser sa cousine et reporter le règle-
ment de comptes à la génération suivante. Admettons que la formule soit 
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théoriquement possible, et adéquate, mais ce sursis est difficilement ac-
cepté par la communauté. 
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Le public acclamera ces mises au point - surtout (a) et (b) -: "Le 
pouvoir bulamba rentre chez les propriétaires" (Bwetekene kudi beeshi oobo). 
En fait, c'est par le fils de l'union préférentielle que l'autorité rentre 
dans le lignage auquel elle appartient. 
Au niveau des chefs, l'alliance matnlatérale, primaire surtout, n'est 
pas particulièrement intéressante, car la descendance sera acquise à un ma-
tnlignage étranger au pouvoir. Ce qui l'est d'autant plus, c'est l'allian-
ce du neveu avec "l'enfant" acheté du chef, formellement, les deux parte-
naires appartiennent au matrilignage titulaire. Ce n'est pas pour rien que 
les chefs surtout avaient recours aux "enfants de taille" et aux clients: 
tous procédés qui servaient à sauvegarder la survie du lignage du chef et 
son monopole du pouvoir. Au prix, on s'en doute, d'une certaine impureté 
du "sang". Depuis que le colonisateur a favorisé une transmission du pouvoir 
en ligne paternelle, et, par surcroît, a interdit "l'achat d'enfants", l'al-
liance patnlatérale 'pure' est devenue prédominante en milieu cheffai: 
г 1 
Shitadi Ο Δ Kalamba 
О = Δ 
Chez les Tukongo existe une coutume fort ambigue qui consiste à payer 
une chèvre "pour avoir tué la parenté" (mpembi wa kudyaka butuuki) (612). 
Littéralement, il s'agit de combattre les alliances et les relations sexuel-
les endogames. Mais on ne l'exige pas de n'importe qui, ni pour n'importe 
quel rapport parental. Généralement, les chefs sont visés: la communauté 
estimerait que de par sa position, le chef doit donner l'exemple - et, tout 
de même, il a beaucoup de chèvres. L'alliance des cousins croisés provoque 
rarement un règlement de comptes; et cela vaut encore plus pour les cousins 
croisés bilatéraux. Le mariage des descendants d'alliances par échange di-
rect est plus endogamique encore que le mariage "au milieu du village", et, 
lié qu'il est à la formule archaïque de l'échange de soeurs, plus presti-
gieux. Aucun des partenaires ne peut être qualifié de "parent" de l'autre: 
en fait, chacun est à la fois "parent" et "enfant" du conjoint. Alliance 
on ne peut plus egalitaire: plus encore qu'au niveau de leurs parents, le 
déséquilibre entre 'demandeurs de femme' "d'en haut" et 'donneurs de femme' 
"d'en bas" est éliminé. C'est sans doute à cause de cette égalité fondamen-
tale, réalisée dans le mariage des cousins bilatéraux, qu'aucune des deux 
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parties ne pense à demander "la chèvre pour avoir tué la parenté". 
Le père paye une chèvre lorsque son fils s'allie à une apparentée 
éloignée. Question de publicité, semble-t-il: il faut que l'opinion publi-
que, et peut-être surtout les jeunes mariés sachent qu'il y a parenté. Les 
tantes maternelles ou paternelles du jeune homme vont sûrement insister 
dans ce cas, car leurs frères devront intervenir dans le paiement des va-
leurs matrimoniales, ce qui ne serait pas le cas si le neveu avait épousé 
une cousine croisée proche. Voilà la seule instance, où les Kongo-Dinga 
font cas du degré de consanguinité: mais même là ce n'est pas vraiment la 
consanguinité biologique qui les intéresse! - Un exemple, où les ascendants 
de l'épouse ont fait des prouesses pour mettre le doigt sur une double pa-
renté éloignée: Kankuuku-père, sans trop savoir de quoi il retourne, s'est 
résigné à payer une chèvre à la famille paternelle de sa bru Myambookila. 
(a) Mpuwu-a-Mbangu Δ = O Bashima 
I 1 
Kambuyi Δ = О Mbuyi-a-Mujila Shikula Δ = O Kaluwamba 
Kambandu О = Δ Kabaki 
I 
Lumpungu- Δ Mudyandambu 
I 
Myambookila О 






Kanshimba O O Kamwenyi 
I I 
Kisangu Δ Δ Kabaki-Lumpungu 
I I 
Shikitu Ο Δ Lumpungu-Mudyandambu 
I I 
Kankuuku Δ O Myambookila 
Kankuuku Δ 
A ce train-là, peu d'alliances échapperont au paiement de "la chèvre 
pour avoir tué la parenté"! Il suffit d'un généalogiste chevronné dans la 
famille, et de le mettre à l'oeuvre chaque fois qu'une fille est mariée. 
Evidemment, il n'est pas toujours opportun de révéler la parenté réelle des 
candidats au mariage: notamment pour un descendant d'esclave, on s'en tien-
dra sagement à son identité fictive. 
Une alliance matrilatérale a plus de chances de provoquer le paiement 
d'une chèvre que l'alliance patrilatérale. L'inégalité est manifeste dans 
l'alliance M: d'office, le preneur de femme se met "en haut", mais en plus, 
en tant que créditeur par rapport à l'oncle maternel, le mari 'asservit' 
l'épouse et toute la famille maternelle. A coup sûr, le père paye une chè-
vre lorsque son fils s'allie à la fille de la cousine croisée matrilatéra-
le (mwana a shisonyï). Prenant comme prétexte l'inceste dû aux rapports 
présumés au niveau des cousins croisés, la famille de la jeune mariée ne 
manquera pas de réclamer une réparation de l'asservissement subi. Dans l'al-
liance patnlatérale, le preneur de femme "d'en haut" est plutôt assujetti 
à l'épouse, il est structurellement "son bien". La famille de l'épouse ne 
se sent nullement lésée donc, et ne réclamera pas de chèvre. 
Notons que dans tous ces cas, ce sont surtout les femmes de la géné-
ration ascendante de l'épouse qui provoquent le paiement de la chèvre. On 
a déjà constaté à plusieurs reprises la compétence des femmes en matière de 
permissivité des alliances, et leur zèle lorsque les 'bonnes moeurs' sont 
en jeu. La chèvre est partagée entre les apparentés des deux conjoints, 
souvent la famille maternelle du garçon et la famille paternelle de la fil-
le (613). Aux côtés non impliqués de part et d'autre, on cite l'adage: "Dans 
la famille d'autrui on n'y entre pas avec les ongles, on y entre avec les 
poings fermés" (Mu edzumu dya nkanyï abaakwenyilanga omu ya bmtendu ba, 
baakwenyïlanga omu ya nkomi) (614). 
+ 
Applications concrètes 
(a) L'alliance de Booko-Nyimi, chef coutumier des Kongo-Dinga du Zaïre, à Ntum-
ba-Kamwila (1971) (voir diagramme, p.254). Le pouvoir étant passé en ligne 
directe de Waynba-Kakukutshi à son fils Booko-Mwabilayi, et ensuite à Boo-
ko-Nyimi, fils de Mwabilayi, les neveux de Wayuba se sentent lésés. Le 
chef actuel a voulu se réconcilier avec les neveux de Wayuba, en épousant 
Ntumba (alliance primaire), descendant en ligne maternelle de la soeur clas-
sificatoire de Wayuba, la nommée Ntsungi. Plus précisément, Ntsungi est la 
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cousine parallèle matrilaterale de Wayiiba. 
Booko-Nyimi qualifie ce mariage de ebaia dya bunkaaka: il a pris fem-
me dans la lignée maternelle de son "grand-père". Ntumba et les siens quali-
fient ce mariage de ebala dya bukaakana. Arnère-petite-fille de la "soeur" 
de Wayiiba, elle s'identifie à ce dernier, le plus proche oncle maternel, 
permettant d'aboutir à son époux: ainsi, elle prend le petit-fils paternel 
de Wayiiba comme son petit-fils. 
(b) L'alliance de Shiweewe à Kalambu (Etanda) 
Shiweewe qualifie son épouse Kalambu de musonyï matrilatérale. Kalem-
bu, père de Kalambu, et Mbala, mère de Shiweewe, de par leurs grands-mères 
matrilatérales, Kakunga et Bila-Madjema, appartiennent au matnlignage des 
Mwanyila: ils sont donc cousins parallèles matnlatéraux de second degré. 
Par le croisement au niveau des parents (Kalembu et Mbala), on peut affir-
mer que Kalambu est la cousine croisée matrilaterale de Shiweewe. 
ι 1 
Dikuba Δ = О Kakunga Bila-Madjema Ο = Δ 
I I 
Kalembu Δ = О Muvundu Kakubu О = Δ Madzangwelu 
(Kete) | I 
Kamoshi О = Δ Kalembu Mbala О = Δ Mbumba 
О Kalambu Shiweewe Δ 
Shiweewe a également pris femme chez ses "grands-parents"; Kalambu 
peut donc considérer son époux comme "petit-enfant". Kankonde et Madzangwe-
lu sont demi-siblings de même lit: ils appartiennent ainsi au matnlignage 
des Mayayi (Nkaashi). Kalambu se hisse au niveau du terme mâle (Madzangwelu) 
du premier pivot dans l'ascendance, et devient ainsi "grand-parent" de Shi-
weewe . 
Kankonde Δ = О = Δ Mwami 
Δ = О Kankonde Madzangwelu Δ = О Kakubu 
I I 
Kalembu Δ = О Kamoshi Mbala Ο = Δ Mbumba 
О Kalambu Shiweewe Δ 
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2.2.3. Distribution regionale des alliances 'au milieu du vi Π age' 
La valeur de ces statistiques (voir p.257) datant des années 1975, 
est toute relative. D'abord, les chiffres sur les conjoints apparentés ne 
révèlent pas les cas de parenté fictive. Or, chaque village héberge des 
"enfants" achetés, même en 1975. Ensuite, plusieurs alliances uni- et bi-
latérales lointaines, pour lesquelles on a ou non payé une "chèvre pour 
avoir tué la parenté", ont sans aucun doute échappé à l'attention de nos 
informateurs: c'est secondaire, en ce qui nous concerne. Finalement, nous 
suspectons que les chiffres sont plus sûrs pour les Kongo-Dinga et les Lwa-
lu occidentaux que pour les Mbala et les Salampasu. Sans vouloir Ôter toute 
valeur de représentativité aux chiffres relatifs à l'aire de recherche, ad-
mettons que dans l'unité d'analyse de meilleures conditions ont existé pour 
réaliser un travail de quantification avec un haut degré de fiabilité. 
(a) Colonne Total 
Quant au total des mariages 'au milieu du village', on constate que 
les Kongo-Dinga sont les plus fervents endogames. Le pourcentage diminue 
en allant de l'ouest à l'est: Kongo-Dinga de l'ouest, Kongo-Dinga de l'est, 
Lwalu, Mbala et Salampasu. Il est vrai, les Kongo-Dinga, plus particulière-
ment ceux de l'ouest, sont sous l'influence directe des Tshokwe. 
On s'explique mal le haut pourcentage de Mwamono (Kabeteshi). Les 
Lwalu de Mwamono - et de Shaapula - vivent sur la rive droite de la Lweta, 
à proximité des Bindji, qui, eux, pratiquent également ce genre d'alliance 
(bunkaaka). Leur éloignement des Lwalu occidentaux y est-il pour quelque 
chose? Ou pourrait-il s'agir d'une politique délibérée de la part du chef 
de Localité (kasoolo)? 
(b) Colonne jjusonyï, bunkaaka 
L'importance du mariage avec la cousine diminue d'ouest en est. Ceci 
semble corroborer l'affirmation selon laquelle le busonyï proprement dit 
serait propagé par les Tshokwe, et donc, en quelque sorte étranger aux cul-
tures Tukongo. Le degré de consanguinité naturelle dans le busonyï n'est 
pas nécessairement alarmant, d'après un sondage effectué en juillet 1981. 
Chez les Kongo-Dinga, plus précisément à Booko, Kasanda et Mumbembe, nous 
n'avons trouvé que trois couples dont les parents croisés étaient germains, 
et quatre couples dont les parents croisés étaient demi-siblings (polygy-
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Légende: busonyï: alliance des cousins croisés, ou alliance avec l'enfant indirect. 
bunkaaka alliance avec le petit-enfant ou 1'arrière-petit-enfant indirects. 
Les groupes Iwalu du nord-est ne pratiquent presque pas le busonyï: 
ils se tiennent au bunkaashi (le bunkaaka des Kongo-Dinga). Sous influence, 
sans doute, des Bindji, qui font de même: kyanga kyawu ("ton etable") (615), 
bugaji bu udidmdula ("mariage afin de conserver pour soi"). Sous l'influen-
ce aussi des Mbala et des Salampasu, où l'alliance avec le "grand-parent" 
prédomine largement. Les Mbala de Muzodi parlent de uuia wa mu ikufu ("ma-
riage dans la famille"), l'équivalent du bunícaaí:a. Ceux de Kaynsu disent 
ula wa mu evuwu ("mariage du côté du ventre") pour le mariage avec le "pe-
tit-enfant" (mwijikuru). Les Salampasu de Kamayi disent ula wa mu ikota 
("mariage dans la famille"), qui comprend le busonyï et le bunkaaka. Les 
Mbala de Kakala se marient mu uku ("chez les parents bifurques ou 'pivo-
tes'"), c'est-à-dire soit à la cousine croisée matrilatérale, soit au pe-
tit-enfant indirect. 
Le mariage préférentiel prédomine dans l'alliance primaire des Kongo-
Dinga et des Lwalu. Ces peuples pratiquent l'alliance avec la cousine croi-
sée, qui, plus que le bunkaaka, est mariage de raison, arrangée le plus 
souvent par la génération ascendante. Les problèmes en suspens au niveau 
des parents sont résolus par les alliances primaires de la progéniture. 
Et le grand problème chez les Kongo-Dinga et les Lwalu pourrait bien être 
la transmission du pouvoir en ligne directe. 
Il y a naturellement la question de la stabilité de ces mariages de 
raison. Ä cet effet, dressons un tableau des divorces parmi les épouses ap-
parentées non décédées auprès de leur mari, et comparons ce taux à celui 
des épouses primaires non décédées, et à celui des épouses non décédées 
(voir p.259). Que conclure de ce tableau? Rien ici qui vienne corroborer la 
thèse de de SOUSBERGHE (1973:26; 1976) relative à l'indissolubilité de l'u-
nion entre apparentés. Le taux de divorce est sensiblement identique pour 
les épouses apparentées et non apparentées, et cela aussi bien au niveau de 
l'épouse primaire que de l'épouse secondaire. Il est vrai, l'union 'au mi-
lieu du village' est ponctuée de multiples commentaires sentencieux: elle 
est recherchée et applaudie, et on rejette spontanément sa dissolution. 
"Faut-il que se recourbe la penne du coq alors qu'elle était dressée au dé-
but?" (Mudimba mwa nkoko, mwakatukidi mwonoko, mudzemvemye?) Il ne serait 
pas judicieux de prendre ces sentences à la lettre. Les espoirs qui appa-
raissent dans les expressions stéréotypées, sont ceux de la génération as-
cendante. Et les effets escomptés sont immédiats: c'est-à-dire qu'avec la 
conclusion de pareille alliance les rêves des parents sont réalisés. Seule-
ment, à long terme, les inégalités inhérentes à ce mariage de raison, plus 
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Légende: N : alliances dénombrées 
Div.: alliées divorcées 
M : alliance matrilatérale du conjoint 
Ρ : alliée patrilatérale 
qu'au mariage avec "l'étrangère", peuvent bien conduire à son éclatement. 
Un sérieux décalage donc entre comportement ideal et comportement modal. 
Les chiffres révèlent peut-être une plus grande stabilité de l'allian 
ce avec l'apparentée matrilatérale: serait-ce à cause de la position domi-
nante du mari par rapport à son épouse, et par rapport à toute la belle-fa-
mille? Les chiffres démontrent à l'ouest une plus grande stabilité de l'al-
liance avec l'épouse primaire, apparentée ou non. Doit-on chercher les rai-
sons à l'est, où l'on signale souvent de sérieux problèmes de fécondité 
(voir Annexe 11,4)? En fait, la seule union rarement dissoute, est celle 
entre cousins croisés patn-matrilatéraux. ßuelles peuvent être les raisons 
de la stabilité de cette alliance, rare par ailleurs? D'abord, il est peu 
probable que la génération ascendante provoque le divorce: les deux couples 
de beaux-parents sont frères et soeurs. Ensuite, les cousins alliés sont 
parfaitement égaux, structurellement. Le rapport "parent-enfant" n'existe 
pas ici - sinon de part et d'autre. Personne n'est possédé par l'autre, ou, 
à la rigueur, la possession est réciproque. 
Colonne patrilatéral, matrilatéral 
Chez les Kongo-Dinga, l'homme choisit son conjoint surtout dans la 
famille paternelle. Plus on va vers l'est, plus on incline vers le côté ma-
ternel. Nous croyons que la prédominance patnlatérale à l'ouest est liée 
à la transmission du pouvoir en ligne paternelle, contrairement aux aspira-
tions de la lignée maternelle, et partant, à l'influence de la fraction 
Luyambi dans notre milieu d'enquête. Le haut pourcentage d'alliances patri-
latérales pour la première épouse semble le confirmer. Le père aime passer 
le pouvoir au fils, et doit donc lui chercher une épouse du côté du neveu. 
Politiquement ambitieux, il recrute son monde à gouverner, et il le fera 
des deux côtés, en alliant son successeur à la nièce, qui est sienne. 
Chez les Mbala et les Salampasu, les nombreuses alliances matnlaté-
rales ne sont pas, à ce que nous sachions, des mariages de pauvres. Il y a 
là aussi une motivation politique: le pouvoir passe d'ordinaire au neveu, 
et les infractions à cette règle sont rarissimes, jusqu'à ce jour. Et ils 
ont résisté avec succès au conditionnement patrilatéral de la part des im-
migrants orientaux d'abord, et du colonisateur ensuite. Grâce notamment à 
leurs grands villages, les Mbala et les Salampasu n'avaient même pas be-
soin de 'manipuler' les alliances primaires: le danger de dispersion chez 
eux est moins grand qu'à l'ouest de notre aire de recherche. 
Reste le problème des Lwalu. A l'ouest, les alliances patrilatérales 
dominent, comme chez leurs voisins kongo-dinga. Sur la rive droite de la 
Lweta, les alliances matrilaterales l'emportent. Nous invoquons une double 
influence des peuples voisins. D'une part, les Mbala et les Salampasu sont 
assez rigoureusement matrilinéaires, certainement en ce qui concerne le 
pouvoir. D'autre part, chez les Bindji, les pouvoirs sont d'office transmis 
au fils (616). Le matrilignage du successeur prend en charge les frais de 
l'investiture, parce qu'il profitera des richesses et des privilèges liés 
au bugalcngi qui n'est pas sien. Ne peut-on pas manipuler les alliances 
dans cette même optique? L'oncle maternel du dauphin peut garantir pour les 
siens une participation dans les richesses qui résultent du pouvoir, et de 
l'héritage en général, en lui donnant sa fille, ou mieux encore, sa petite-
fille. 
Revenons, pour terminer ce chapitre, sur les Kongo-Dmga et sur le 
pouvoir, dont l'alliance matrimoniale est l'instrument. Le comportement do-
minant des Kongo-Dinga en matière de choix du conjoint marital correspond, 
grosso modo, au modèle royal rund. Le "père du village" aime laisser le 
pouvoir à son fils, qui 's'asservit' à la Shitadi et au lignage qu'elle re-
présente, en épousant la cousine croisée patnlatérale. Entretemps, tout en 
refusant en première instance la cousine matnlatérale, le côté des mères, 
aux confins de son ressort, lui reste débiteur et soumis, lui doit tribut. 
Agrandissons l'échelle, et envisageons le chef régional "d'en haut". 
Le fils dauphin, nous l'avons vu, peut momentanément s'écarter de l'épicen-
tre du pouvoir et s'appuyer directement sur les oncles maternels pour s'as-
surer le titre royal, manu militari s'il le faut. Mais au centre demeure le 
père, et la légitimation du pouvoir du fils ne se fera pas sans génuflexion, 
ne sera pas un fait sans qu'un dû soit payé au matrilignage titulaire. L'é-
pouse rituelle du nouveau roi, que ce soit sa soeur ou sa cousine, viendra 
de là. Ses sujets ont beau se dire "enfants", ils sont tout à la fois "on-
cles maternels" et donc "dizaines", et tout aussi structurellement. Dans 
les deux cas d'ailleurs, le peuple périphérique 'fait manger' le roi par 
ses tributs, matériels et sous forme d'épouses secondaires (Myandzavu), qui 




LA TERMINOLOGIE DE PARENTE 
Dans une étude consacrée à l'alliance matrimoniale, il convient de 
signaler qu'Ego, par le fait de l'alliance, double son entourage immédiat 
de parents. Dans cette parentèle, égocentnque et symétrique, les rôles 
sociaux varient, et nous avons eu l'occasion dans les chapitres précédents 
de les circonscrire, notamment à travers les étiquettes comportementale 
et verbale. Ici nous comptons récapituler systématiquement la terminologie 
définissant, ou tout au moins exprimant les rapports interpersonnels dans 
la parentèle, réelle ou fictive. Une analyse des termes mêmes n'est déjà 
pas inutile. Et le fait qu'on a affaire à un parler relativement formali-
sé et conservateur, par rapport à la réalité sociale recherchée, nous ar-
range parfaitement (FOX,1972 : 234,23Θ). Mais cette manière de classer et 
de regrouper les termes peut nous apprendre aussi quelque chose sur les 
degrés de convergence ou de divergence des différents rôles sociaux, plus 
généralement, sur la vision 'classificatoire' ou 'extensionniste' des Kon-
go-Dinga. 
Notre propos n'est pas pour autant, et sûrement pas en première in-
stance, d'ordre cognitif. Avec SOUTHWOLD, nous reconnaissons que les ter-
mes de parenté ont une dimension émotionnelle et morale, en sus de leur 
fonction de mettre chacun à sa place dans le proche environnement (1971: 
40). Les termes de parenté engagent le locuteur et la personne désignée 
ou adressée: ils invitent à l'action (617). 
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1. LE TABLEAU DES TERMES DE PARENTE 
Nous avons établi quatre tableaux égocentriques (voir p.266-269): 
A. Parenté par le sang: 
I En ligne directe 
II En ligne indirecte ou collatérale 
B. Parenté par alliance: 
I En ligne directe 
II En ligne indirecte 
Chacun des tableaux se présente comme un diagramme. En abscisse 
sont inscrites les différentes formes que peuvent prendre les termes pour 
désigner une même personne: 
A. Formes nominatives (termes de référence, d'appellation): 
a Termes génériques 
a' Termes spécifiques 
B. Formes vocatives (termes d'adresse, d'apostrophe): 
b Termes de respect 
b' Termes de plaisanterie 
Sous A, il ne s'agit nullement de l'opposition classique dénotatif/ 
classi ficatoire: le terme générique traduit une position parentale déter-
minée, éventuellement classificatoire, mais dénuée de tout renseignement 
complémentaire précisant les relations avec Ego. Ces renseignements-là 
sont repris dans la colonne des termes spécifiques: le sexe, l'âge relatif, 
le possessif et autres syntagmes complétifs. La plupart de ces circonlocu-
tions ne sont avancées que lorsqu'on demande de spécifier les rapports 
d'Ego avec une tierce personne. Toutefois, il n'est pas possible de traiter 
dans la colonne Aa' les termes dans leur extension complète: il nous paraît 
tout à fait justifié, par exemple, d'omettre les locutions sentencieuses 
qui, spécifiquement, définissent des rapports de parenté. Autant dire qu'un 
tableau des termes est inévitablement incomplet. C'est pour cela notamment 
que nous le faisons suivre par un commentaire (cf.infra:2), qui nous per-
mettra de placer les termes dans "their context of use in a variety of dif-
ferent dimensions" (LEACH, in ΝΕΕΟΗΑΜ,ΙΘΤηχχχνίΙΙ-ΧΧΧΙΧ) . 
Sous IJ, nous inventorions les termes par lesquels Ego s'adresse à ses 
parents. Pour des raisons évidentes, le principe d'économie opère ici: par 
rapport aux termes d'appellation, les termes d'adresse sont classificatoi-
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res par excellence, et d'autant moins denotatifs. On s'adresse aux parents 
avec différents degrés de respect ou de plaisanterie. Là où les termes de 
référence, surtout ceux sous Aa', expriment parfois de manière explicite la 
distance entre deux parents (retenue, plaisanterie) (618), les termes voca-
tifs n'en font pas autant (619). Nous les classons dans deux colonnes, sug-
gérant les tendances seulement au niveau du comportement accompagnant l'a-
dresse . 
A l'ordonnée , nous inscrivons les générations absolues, par rap-
port à Ego: générations ascendantes (+), descendantes (-) et centrale (o). 
En définitive, chacun des quatre diagrammes se présente comme suit: 
+ A + В 
a' 
+ В 
Cette présentation est bien de conception classique: égocentrique, avec les 
redondances inévitables qu'elle entraîne (VANSINA,1957:286). Pour les con-
tourner d'ailleurs, nous avons, dans la colonne Aa, différencié, quand be-
soin en est, les déterminants du statut d'Ego (âge, sexe, statut marital). 
Toujours est-il que les Kongo-Dinga ne disposent pas d'un tableau 
systématique des termes de parenté, et qui s'en étonnera. Provisoirement, 
ils se contentent de désigner isolément les relations binaires, ou de s'a-
dresser à des personnes isolées d'un statut parental déterminé, réel ou fic-
tif. En plus, pour mettre de l'ordre dans les relations particulières, ils 
regroupent partiellement les apparantés et assimilés, en se servant de ca-
tégories qui n'apparaissent pas nécessairement dans notre tableau de paren-
té. 
Leur terme pour "parenté" est butuuki, et ils entendent par là le fait 
d'être "sorti" ensemble, l'origine commune, localisable, vaguement à l'est, 
présumons-nous. Même si la notion de butuuki couvre les familles bilatéra-
les, on sous-entend qu'à terme on sort d'un "ventre": ce n'est pas pour rien 
que les femmes, collectivement, se disent "déesses"! Par ailleurs, les Kon-
go-Dinga n'ont aucune peine à distinguer les familles patri- et matnlaté-
rale. Le côté des mères est désigné par ku bamaama, "l'ombilic" (makumba), 
"le ventre" (edzungu, evumu); le côté des pères par ku bataata, "la semence" 
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A/ PARENTE PAR LE S A N G 
I . En l i g n e d i r e c t 
============================ 
F O R M E S 
GENERIQUES (a) 
_ _ - 1 
A S C E N D A N T S 
Nkaakulula: a r r i è r e - g r a n d -
p a r e n t 
Nkaaka: g r a n d - p a r e n t 
Taata: p è r e 
Maama: mère 
D E S C E N D A N T S 
Мигала: e n f a n t 
Wu/caaicana : p e t i t - e n f a n t 
Kakaakaaka: a r r i è r e - p e -
t i t - e n f a n t 
===========================^  
======================================== 
N O M I N A T I V E S 
SPECIFigUES ( a ' ) 
l _ — _ 
ЛГ. wa balunga, N. wa bakaatu 
N. wa ku lulunga, N. wa ku lukaatu 
N. wa balunga, N. wa bakaatu 
N. wa ku lulunga, N. wa ku lukaatu 
Esaami ( l e ) , Esaaku ( 2 e ) , Esandi ( 3 e ) , 
r a a t a - h r a m b u t a : mon g é n i t e u r 
Ngwami ( l e ) , Ngwaku ( 2 e ) , Ngwandi ( 3 e ) 
Maama-wambuta: ma g é n i t r i c e 
Mwana ami, Mwana ami wa balunga 















V O C A T I V E S 
PLAISANTERIE ( b ' ) 
Mukwetu, Mbayi, 
Mpakanyi, Mukulu a-
mi, Kaayi, Mulunga, 
Mulumi ami, Mukaa-
tu, Mukadi ami 
II II II 
Mukwetu, Mbayi, 















Nkaakulula: a r r i è r e - g r a n d -
o n c l e , a r r i è r e -
g r a n d e - t a n t e 
Nkaaka: g r a n d - o n c l e , g r a n -
d e - t a n t e 
Taata: o n c l e , époux de 
t a n t e , p a r â t r e 
Maama: t a n t e , épouse d ' o n -
c l e , m a r â t r e 
Taa ta muieaatu: t a n t e P . 
Maamdlumi: o n c l e u t é r i n 
épouse o n c l e u t é r i n 
GENERATION D'EGO 
Mukulu, Kaayi: f r è r e , c o u -
s i n a î n é s (Ego Δ ) ; s o e u r , 
c o u s i n e a î n é e s (Ego O) 
Munkunyï: f r è r e , c o u s i n 
c a d e t s (Ego Δ ) ; s o e u r , 
c o u s i n e c a d e t t e s (Ego O) 
Esaami ( l e ) , Esaaku ( 2 e ) , Esandi ( 3 e ) , 
T a a t a mukombo: o n c l e P . , p a r â t r e , 
époux t a n t e P . 
Taa ta wa ntsonyiz o n c l e P . , mar i de 
t a n t e 
Ngwami ( l e ) , Ngwaku ( 2 e ) , Ngwandi (3e) 
Maama makombo: t a n t e M., m a r â t r e 
Maama wa ntsonyï: m a r â t r e 
T a a t a wa ntsonyiz t a n t e P . 
Maamalunu (ntsomi a mwana)(kaleenyï) 














Mukwetu, Mbayi, etc 
Il II II 
Mpaanyi: germain c r o i s e , 
f r è r e , c o u s i n (Ego Ο) , 
s o e u r , c o u s i n e (Ego Δ) 
Musonyï: c o u s i n c r o i s é 
DESCENDANTS 
Mwana: n eveu , n i è c e f r a -
t e r n e l s (Ego Δ/Ο) ; n e v e u , 
m e c e s o r o r a u x (Ego O) 
Mwewu: n e v e u , n i è c e s o r o -
r a u x (Ego Δ) 
S h i s o n y ï : f i l l e de c o u s i -
ne c r o i s é e (Ego Δ) 
============================ 
Mpaanyï ami 
Mpaanyï ami (mukulumpe) (kaleenyï) 
Mwana a taata: d e m i - s i b l i n g , de l i t s 
d i f f é r e n t s 
Mwana a maama: d e m i - s i b l i n g , de p è r e s 
d i f f é r e n t s 
Musonyï ami mwana a maamalumi 
Musonyï ami mwewu a taata 
Mwana ami 
Mwewu ami, Mwewu a mpaanyï 
Shisonyï shaami 
_ 
Mpaanyï ami ' 
( c o u s i n ( e ) ) , ' 
Kaayi, Munkunyï ' 
( f r è r e , s o e u r ) ' 
Mwana ami, Maa- , Musonyï ami, Mbayi 
ma, Maamalumi
 t 
Taata, Kalamba ' 
kaami ' 
Mwana ami , 
Вики, Taataweenu,' 
Maamaweenu, Mwa- ' 
na ami ' 
Mwana ami , 
======================================= 
B/ PARENTE PAR A L L I A N C E 
1 . En 1 igne d i r e с t e 
EGO 
Mukadi: épouse 
Mulumi : époux 
Mukadi ami, Mukaatu wa ku ebala 
Mukulumpi, Mweshi ebala: le épouse 
Mulumi ami 
Maama (si mère) 
Ngwandi a X., 
N. a baana 
Eseetu, Esandi a 





Вики: g e n d r e , b r u 
Muyeele: b r u 
Вики bwami, Mwana ami wa ntsonyï 
Muyeele ami, Вики bwami, Mwana ami 
wa ntsonyï 
— 
Taata, Maama, Es- ' 
andi a mukwetu, ' 
E. a mbayi, Ngwan-> 
di a mukwetu, a ' 
mbayi, Taatawee- ' 
nu, Maamaweenu ' 
Maama, Ngwandi , 
a (mukwetu) (mba- , 
yi), Maamaweenu , 
1 1 . En 1 i gne i n d i r e c t e 
BuJcu: b e a u - p a r e n t , O.M. + 
épouse du c o n j o i n t 
Nkwedi, Ndzadi: f r è r e , 
s o e u r du c o n j o i n t ; c o n -
j o i n t de f r è r e , s o e u r 
Mbuci: p a r e n t de ' b e l - e n -
f a n t ' ; b e a u - p a r e n t de n e -
veu , n i è c e ; O.M. + épou-
se de ' b e l - e n f a n t ' ; O.M. 
du c o n j o i n t de neveu 
Mwewu: neveu s o r o r a l du 
mar i 
_ 1 
Вики bwami, (Taata)(Maama) wa ntsonyï 
Nkwedi ami, Ndzadi ami 
Mbuci ami 
Mwana ami wa ntsonyï 













(ncangu yaami), "le sang" (masasa maamoshi). 
Les affins sont Ьа-buku, "là où l'on a versé des richesses". Les appa-
rentés et affins qu'on peut épouser, sont maseyi maami, "conjoints de jeu, 
avec lesquels je ris". Les parents sexuellement intouchables et, à plus for-
te raison non dotables, sont baka ntsonyï: ils "donnent la honte", et sont 
dès lors tenus à distance. 
Les Kongo-Dinga, tout en opérant des glissements de génération, tout 
en télescopant les générations éloignées, reconnaissent les générations ab-
solues (elongo, ntsaala). Tout extensionnistes qu'ils sont, ils séparent, 
surtout en ce qui concerne l'ascendance adjacente, le parent direct du pa-
rent collatéral (mukombo). Les germains sont classés en aînés et cadets. 
Opérationnelle au niveau des ascendants collatéraux, cette règle ne vaut 
pourtant que pour les germains de même sexe avec leurs progénitures respec-
tives. Car, le sort des progénitures, à savoir leurs droits et obligations 
en matière de mariage et d'héritage, est déterminé par les parents. La dis-
tinction entre aînés et cadets semble superflue pour les ascendants de sexe 
opposé, la soeur étant d'office la supérieure (bukulu ya bunkunyï). 
2. RELATIONS PARENTALES BINAIRES 
Nous avons l'impression très nette que le comportement entre parents 
(consanguins, alliés,- directs, indirects) et les termes qui l'accompagnent, 
sont essentiellement déterminés par la prohibition de l'inceste, par le fait 
que les relations sexuelles sont bannies de la famille 'nucléaire' (cf.supra 
p.218-220). A l'appui nous rappelons au lecteur les faits que voici. D'abord, 
les appels explicites à l'exogamie sont relativement fréquents, et cette 
exogamie, tout en permettant l'établissement "d'amitiés" avec l'étranger, 
est perçue par nos informateurs comme une échappatoire à l'inceste. Les éti-
quettes relatives au "manger", au "lit", à "l'habit", à la "parole" sont 
autant de mises en demeure implicites contre l'inceste proprement dit. 
Ensuite, la conscience parentale s'estompe considérablement, une fois 
qu'on s'écarte des proches parents. Les généalogistes peuvent s'évertuer à 
se faire une identité, et à en fabriquer pour les autres, toute autre chose 
est la connexion latérale des différentes généalogies individuelles. Toute 
autre chose est la pertinence des générations dans la vie de tous les jours. 
Que constate-t-on? Au-delà des générations [+2], tout devient bunkaaka, rap-
port de grand-parent à petit-enfant. Même si techniquement toutes les géné-
rations absolues peuvent être signifiées avec précision, ce qui compte réel-
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lenient, c'est de ne pas prendre inconsidérément les attitudes envers les 
générations proches. Le coup de semonce qu'est la 'couvade', en dit long 
sur le veritable lieu du danger, où la moindre légèreté serait impardonna-
ble. 
Horizontalement aussi, les collatéraux s'ennuagent bien vite, somme 
toute, en dépit des prouesses classificatoires des anciens a l'affût de 
"chèvres pour avoir tué la parente". La dichotomie assez radicale entre 
"ceux qui donnent la honte" et "ceux avec lesquels on rit" est, elle aussi, 
significative; mais là encore, elle s'applique à l'entourage parental pro-
che. A la verticale, comme à l'horizontale, les structures, simples, mer-
veilleuses, et à vocation universelle, sont valables pour et dans l'immé-
diat, et elles ne résistent que péniblement à 1'éloignement temporel et spa-
tial. Tout cela nous fait dire que l'inceste est parmi les préoccupations 
majeures des Kongo-Dinga et de leurs voisins. 
2.1. Entre parents de générations adjacentes 
2.1.1. Les parents directs (voir p.266,267 [+i ]) 
Les parents directs (Pe,Me) sont appelés: taata et maama (620) . Si on 
veut insister sur le caractère direct de la relation, il faut spécifier: 
taata-wambuta ("père qui m'a engendré"), ou maama-wambuta. Ajoutons que le 
mot ntaata signifie: discussion, contestation (621). 
Les parents appellent l'enfant (Fs/Fe): mwana (622). Nous savons que 
la prudence est de mise dans les rapports avec l'enfant. Nous soupçonnons 
dans ce terme une connotation similaire et 'réciproque' à celle de taata 
(623). Les formes vocatives pour le petit enfant surtout sont révélatrices: 
le fils devient taata, la fille maama. Les parents donc, dans des moments 
d'affection et de persuasion, répondent par les vocatifs qui leur sont ré-
servés. Cette manière de renverser les rôles est aussi une anticipation sur 
le troisième âge: "Je me fais ton dépendant, comme plus tard, vieux, je se-
rai protégé par toi". Parfois on fait directement allusion aux grands-pa-
rents de l'enfant: muiunu a maama ("mari de ma mère"), mukadi a taata ("é-
pouse de mon père"). Vis-à-vis d'enfants dociles, non-contestataires pour-
rait-on dire, les parents en arrivent à effacer la différence de génération. 
On dira alors: mpaanyi ami ("sibling croisé") à un enfant de sexe opposé; 
mukwetu, mbayi ("ami"), kaayi ou munkunyï - si le parent a un "aîné" ou un 
"cadet" du nom de son descendant -, à un enfant de même sexe. 
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Le renversement et le fléchissement des générations sont réservés aux 
ascendants; les descendants ne peuvent pas répondre de cette manière hété-
rodoxe. D'ailleurs, plus les enfants grandissent, plus ils prennent con-
science d'une certaine incompatibilité sexuelle; les parents à leur tour 
respecteront plus facilement l'écart générationnel. Nul ne s'étonnera que 
l'éducation sexuelle des enfants est pratiquement assurée par les grands-
parents, éventuellement par les aînés de même génération. La tension inter-
générationnelle diminue quelque peu dès le mariage des enfants, et plus pré-
cisément à partir du moment où ceux-ci à leur tour mettent au monde. 
Rappelons toutefois que la distance entre père et fils - le fils Oe-
dipe - semble être plus grande qu'entre mère et fille, spécialement concer-
nant la vie sexuelle. Au-delà du sexe, il appert que, du point de vue de la 
progéniture, le père et la famille paternelle sont situés "en haut", que la 
mère et la famille matnlatérale sont "en bas". Ne dit-on pas: "Le père est 
tel un gouffre: bousculé, tu y tombes" (Taata, mukuka; bakubondolanga waa-
bwaka). "Le père est à même de causer le malheur; la mère est une bouche où 
il y a de la salive" (Taata, lutungu; maama mukanu mudi maci). "Le père est 
du côté fort, la mère est du côté faible" (Taata Jeu nkadi, maama ku ndumi). 
Encore une fois, l'inceste et sa prévention sont surtout une affaire d'hom-
mes. 
Généralement, le père prendra le parti de son rejeton devant la mère, 
et les enfants le comprennent très vite. Un enfant rebelle fuira sa mère 
pour chercher protection auprès du père. "L'enfance heureuse est chez le 
père; chez la mère, voilà le lieu où j'ai souffert" (Bwana a bwana kwa taat-
a; kwa maama shibwana yaabwana). "L'écureuil se blottit dans son repaire" 
(Mudidi (waatatamene) (waatalamma) mu evunda) . A Lumpungu, nous avons noté 
une chanson qui illustre clairement la bienveillance du père, opposée à la 
sévérité et au manque de ménagement de la mère: 
"Yendenge a mwenji 
yaabwana kanunu 
kusuunyelenge ntamba: 
umbowo yooli, yaapulukwete 
kushika a mukundi 
kabinda kaami buu (624) 
kawamba kaami buu 
kwiyi a bula 
maama ndembe: 
kwiyi owo awa bee 
yaakukutuka, yaakukubula 
taata ndembe: 
twayi a bwalu (625) 
Je suis allé à la rivière 
]'ai rencontré un vieillard en train 
de nettoyer des tubercules: 
donne-m'en deux, que je mâche. 
En arrivant sur la colline, 
ma calebasse de se casser, 
ma tasse de se casser. 
En arrivant au village, 
ma mère dit: 
n'arrive pas ici, 
je t'insulte, je te frappe. 
Et mon père de dire: 
approche-toi du village, 
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naakaakusumbila bambwa ya ]e t'achèterai chiens et chèvres, 
bampcmbi, bankoko ya mibambula poules et disques de sel, 
mapoko kekeekeke" (626) couteaux brillants à double tranchant. 
Ce traitement préférentiel cesse évidemment avec la mort du père, car 
la mainmise du cousin patnlatéral sur les avoirs du père est désormais to-
tale. "Du vivant du père, [tu as de la chance et] tu coupes du sel" (Esaaku 
moonyi, waasu mukele). "Papa, papa, au père d'autrui on adresse beaucoup 
d'appels inutiles" (Taatee, taatee, esandi a nkanyï, matambika nkama). En 
d'autres termes, pour qu'un père classificatoire te réponde favorablement, 
il faut beaucoup de "taata, taata": le père-géniteur est donc difficilement 
remplaçable! Par contre, tout le côté maternel m'est redevable, et il est à 
mon entière disposition; rechignant peut-être, mais il n'osera tout simple-
ment pas refuser ma requête. 
2.1.2. Les parents indirects (p.267,268 l+i]) 
Un certain nombre de collatéraux des parents sont désignés par la mê-
me terminologie. Tous les oncles, et époux de tantes, même le parâtre, sont 
appelés taata, esaami, éventuellement taata mukombo ("mon autre père"). 
Toutes les tantes, épouses d'oncles, même la marâtre et la coépouse, sont 
appelées maama, ngwami, éventuellement maama mukombo ("mon autre mère"). 
Ego s'adresse à eux par les termes taata, ou maama: 
ι 1 1 ι 1 1 
Δ = 0 Δ = 0 0 = Δ = 0 0 = Δ Δ = 0 
D 
Il y a lieu pourtant d'opérer deux différenciations au niveau des as-
cendants. D'abord, certains oncles et tantes sont désignés différemment se-
lon qu'ils sont liés à Ego par le père ou par la mère (627): il s'agit des 
bampaanyi des géniteurs ou parents directs. Ainsi la tante paternelle (SrPe) 
est appelée: taata muJcaatu ("père-féminin"): parfois, on se réfère à elle 
par le terme taata wa ntsonyi ("père de honte"). On se réfère à l'oncle uté-
rin (FrMe) de préférence par le terme maamalumi ("mère-mâle") (628); parfois 
on l'appelle, lui et son épouse, maama wa ntsonyi ("mère de honte"). 
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ι 1 1 ι 1 1 
Δ = 0 Δ Δ = 0 Ο Δ = 0 
>
 ν
 ' I > . ' 
taata wa ρ, maama wa 
ntsonyi ntsonyi 
La honte provient notamment du fait que les oncles et tantes 'bifur­
ques' sont des beaux-parents virtuels. Pour s'adresser à la tante paternel-
le, on se sert de: taata, maama, et buku, même si elle n'est pas réellement 
belle-mère (629). Il y a également la différence dans le respect à témoigner 
aux géniteurs et aux parents classificatoires. A son père, l'enfant réplique 
plus librement qu'à ses oncles paternels. Le père peut appeler son enfant 
kaa\ji ("aîné"), son frère ne pourrait le faire. Donc, le père direct n'est 
pas "père de honte". 
Signalons une seconde différenciation dans les ascendants, qui, elle, 
se situe sur le plan du comportement, plutôt que dans la terminologie pro-
prement dite. Généralement, les collatéraux paternels sont plus respectés 
que les collatéraux du côté maternel. Cela vaut pour les collatéraux paral-
lèles ftaata mukombo > maama mukombo), autant que pour les collatéraux 'bi-
furques' ("taata mnkaatu > maamalumi). Spécialement les ascendants bifurques 
patnlatéraux sont fort respectés: la tante paternelle est Shitadi, et vé-
ritable chef de la famille, plus que son frère 'débiteur' (630). 
Lorsque les parents insultent un enfant, par exemple le premier-né 
portant le nom de son grand-parent paternel (PePe), les membres de la famil-
le paternelle peuvent confisquer quelque chose dans la maison (631), tout en 
prenant soin de se définir par rapport au grand-parent insulté. "Tu m'insul-
tes", dira le grand-père; "tu insultes mon man", dira la grand-mère; "tu 
insultes notre père", diront les oncles et tantes paternels. Les réactions 
sont identiques, chaque fois que les parents aliènent un enfant par négli-
gence ou délibérément. Remarquons toutefois que ce sont surtout les femmes 
de la famille paternelle qui se prêtent à ce jeu. 
Ego (Δ) appelle son neveu ou sa nièce sororaux (Fs/FeSr): mwewu (632), 
ou mwewu a mpaanyï; il s'adresse à eux en disant buku, taataweenu, maama-
weenu, mwana ami, kaayi, munkunyï. Dans ce cas-ci, le terme buku ("beau-pa-
rent") est intéressant. Il est vrai qu'un homme est le beau-père virtuel de 
son neveu; mais en plus, le neveu, détenant une procuration de son grand-pè-
re paternel, a en quelque sorte fourni les "richesses" qui ont permis à 
l'oncle de se marier. 
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Il est toujours possible, comme cela se faisait en ligne directe, 
d'assimiler le neveu ou la nièce à son parent, pour autant que le descen-
dant soit du même sexe que le parent en question. Si les siblings sont de 
sexe opposé (FrSr) (a), le collatéral s'adresse au neveu par: mpaanyï ami; 
si les germains sont de même sexe (SrSr/FrFr) (b), le collatéral dira: 
kaayi ou munkunyï. 
' 1 ι 1 ι 1 ι 1 
Ο Δ Δ Ο O O Δ Δ 
(a) Ι 1 I I (b) 
Δ Ο Ο Δ 
Un père sera extrêmement prudent envers son enfant, plus qu'avec son 
neveu. En dire du mal équivaut à une malédiction; et les malédictions du 
père, comme d'ailleurs ses bénédictions, sont très efficaces. Critiquer un 
neveu se fait plus facilement, avec beaucoup moins de retenue. On n'aime 
pas vraiment le neveu, comme on aime son enfant, qui est de "mon sang". Du 
neveu on se méfie plus ou moins, car c'est lui qui est à l'affût de tout ce 
que l'on 'possède', femmes et biens mobiliers. Il est "chatouillement du 
léopard" (lumba Iwa nkoyi), ou "peau de léopard" (633): structurellement 
partie demanderesse, le neveu irrite l'oncle par ses exactions continuelles. 
On souligne par là leur interdépendance, le fait que leur existence, maté-
rielle surtout, au-delà de la vie pure, est conditionnée en ligne maternel-
le. 
Les formules archaïques pour désigner le "père", esaami et ngwami 
(634), sont surtout employés à l'ouest, sur la rive gauche de la Luluwa. 
Plus à l'est, chez les Salampasu et les Kete, les formes archaïques ne sont 
guère utilisées pour désigner les parents directs; on s'en sert là, récipro-
quement, pour les beaux-parents et les 'beaux-enfants' (voir tableau p.276). 
2.1.3. Les allies (p.269 [+1]) 
Les alliés de la génération adjacente sont les beaux-parents (+) et 
les 'beaux-enfants' (-). "Un beau-parent on ne le regarde pas dans les yeux, 
la belle-famille est honte" (Вики abeemutalanga mu meesu ba, bubuku budi 
ntsonyï). Le 'beau-parent' est appelé buku (635); en spécifiant, on insiste 
sur les rapports d'extrême réserve: taata wa ntsonyï, maama wa ntsonyï 
(635). Ainsi les beaux-parents sont assimilés aux parents classificatoires, 
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ele uterin). On s'adresse à eux - et ce n'est même pas toujours faisable -
en ces termes: taata (weenu), maama (weenu). 
Le 'bel-enfant', a son tour, est appelé buku, ou encore muyeeie, la 
bru du moins (637). Le 'bel-enfant' est également "enfant de honte", mwana 
ami wa ntsonyï (638). Ego s'adresse au 'bel-enfant' au moyen des termes sui-
vants. taata (weenu), maama (wpenu), esandi a bakwetu, ngwandi a bakwetu, 
ngwandi a bambayi ("parent de mes amis"). 
Jetons un coup d'oeil chez les voisins, pour voir comment ils dési-
gnent un parent par alliance de la génération adjacente. Nous avons relevé, 
à part le terme buku, trois formes: 
KONGO-DINGA, LWALU muyeeie bru 
SALAMPASU muwele bru 
(Baka Ntembwe) 
KETE muphele bru 
(Tumba) 
BINDJI mwinaani gendre, beau-père, 
(Shaawanga) beau-parent de 
mon enfant 
BINDJI mwinaami gendre, beau-père 
(Ndumba-Baamanga) 
BINDJI (639) mwmaanyï 'bel-enfant', 
(Kimbundu) beau-parent 
SALAMPASU noonwami bru, belle-mère 
(Sambuyi) 
KETE noonoomi bru, belle-mère 
(Kalaala-Diboko) isoonoomi gendre, beau-père 
Récapitulons les figurations "honteuses" existant entre générations 
adjacentes: 
Mwana ami wa ntsonyï: 
1 Gendre, bru HoFe, EpFs 
2 Neveu sororal du mari FsSrHo 
Maama wa ntsonyï: 
1 Belle-mère Me(Ho)(Ep) 
2 Marâtre 
3 Tante maternelle SrMe 
4 Oncle maternel FrMe 
5 Epouse de l'oncle paternel EpFrPe 
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6 Epouse de l'oncle maternel EpFrMe 
7 Epouse de l'o.m. du conjoint EpFrMe(Ho)(Ep) 
8 Oncle maternel du conjoint FrMe(Ho)(Ep) 
- Taata wa ntsonyï : 
1 Beau-père Pe(Ho)(Ep) 
2 Oncle paternel FrPe 
3 Tante paternelle SrPe 
4 Mari de la tante maternelle HoSrMe 
5 Mari de la tante paternelle HoSrPe 
2.2. Entre parents de même génération 
Entre parents de même génération, les rapports sont plus faciles 
qu'avec ceux de la génération adjacente. Pourtant, le critère de sémonté 
et de junionté joue énormément ici, et tend à provoquer des glissements de 
génération. Pas d'égalité absolue donc: l'aîné est par rapport au cadet, ce 
qu'est le parent par rapport à la progéniture. Cette verticalisation qui 
aîné _ parent _ Jeu makulu 
cadet enfant ku ntsaala 
détermine dans une large mesure les rapports interpersonnels, est un méca-
nisme qui opère à l'intérieur de la 'classification'. Elle entrave celle-ci, 
et freine, sans pour autant l'annuler, la prise de conscience horizontale, 
potentiellement révolutionnaire, de la génération des jeunes (beeshi elongo 
dimoshi). Apparemment figée et fermée, la structure générationnelle est dy-
namisée, dans le sens historique, par le critère de seniorité et de junio-
nté. 
Cette dynamisation est également intergénérationnelle, et constitue 
par là-même un second blocage révolutionnaire. Nous parlons plus particuliè-
rement de l'interdépendance et de l'exploitation réciproque des générations. 
Le slogan de nos jours Mokili tour a tour ("chacun à son tour") s'applique 
mêmement à la société du dix-neuvième siècle. 
2 .2 .1 . Les consanguins indirects (p.267-268 [o ] ) 
L'aînéfe) est désigné(e) par mukulu ("avant, ancien") ou kaayi: on 
s'adresse à lui ou à elle par muAulu (ami) ou kaayi: en aucun cas, on n'uti-
lise leur nom propre! On s'adresse au fils premier-né par: kaayi (mukulumpi), 
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taata (mukulumpi), et même par Mwata, Kalamba. L'aîné s'adresse au cadet par 
le nom propre, ou par munkunyï. Tous les termes utilisés sont des formules 
de politesse. La crainte n'intervient pas, sauf à l'égard de l'aîné, qui 
est quasiment chef de famille, s'assimilant au père de la génération ascen-
dante (640). 
Entre personnes de sexe différent, les germains croisés (Fr/Sr), le 
terme mpaanyï est de mise. Il est avant tout terme de référence, bien qu'il 
puisse être utilisé en langage direct. Le plus souvent pourtant, on s'adres-
se à un germain croisé par kaayi, тикиlu, munkunyï. Une remarque sur le 
terme mpaanyï (K) , mpandi (L), qui signifie: discussion, doute. Kusa mpaanyï 
veut dire: discuter, ne pas être d'accord. Les deux sexes se disputeraient 
dans le ventre de la femme pour sortir en premier. Les enfants de même se-
xe, hommes et femmes, sont classés selon l'ordre de naissance: "aîné" (né 
avant), "cadet" (ne après). L'interruption d'une longue suite de naissances 
de même sexe, est partout considérée comme un événement important: là aussi, 
"la foudre ne frappe qu'une fois" (641). Mpaanyï a donc la même valeur sé-
mantique que ntaata et mwana (cf.supra:2.1.1.). Ces termes attestent, au 
sein de la famille conjugale, les deux rapports conflictuels, régulateurs 
du comportement sexuel. Les uns (ntaata, mwana), à la verticale, traduisent 
l'opposition générationnelle entre parent et enfant; l'autre (mpaanyï), à 
l'horizontale, traduit l'opposition entre siblings de sexe opposé. Dans les 
deux cas, il s'agit d'éviter l'inceste avec le parent 'adjacent' (parent, 
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Jadis, on n'aurait pas fait de distinction entre cousins croisés et 
parallèles; on usait donc de la terminologie pour les consanguins de second 
degré. Peut-être parce qu'on a l'habitude de ne tenir compte que des "en-
fants du village" (les adultes), et non pas des "enfants innocents", le cri-
tère de sénionté et de juniorité s'appliquait à la génération ascendante, 
au niveau des parents des cousins. Un "aîné" kaayi était donc l'enfant d'un 
oncle ou d'une tante aîné(e) de mon parent. Mais là encore, on a intérêt à 




des germains de même sexe, classes selon l'âge absolu. Et c'est dans l'in-
stance des ascendants qu'on comprend pleinement le critère de seniori té, 
dont la fonction, somme toute, consiste à conférer des droits aux progéni-
tures. Ascendants de sexe opposé: dans tout 'système Crow' (MURDOCK,1959: 
29-30), les biens rapportés par la soeur au profit du frère, donne aux des-
cendants de la soeur le droit d'accaparer les descendants du frère. Ascen-
dants de même sexe: l'héritage, les "richesses" en général, passent en 
ligne collaterale, du frère aîné au frère cadet, et leurs progénitures en 
profitent dans le même ordre - du vivant du père, s'entend. 
On attribue à l'influence tshokwe le fait qu'actuellement, les enfants 
de germains croisés sont appelés musonyï. Le sexe, ou le statut marital du 
cousin n'importe pas: il est musonyï en toute circonstance. L'ancienne ter-
minologie, "frère" et "soeur", est toujours utilisée, mais elle suscite des 
commentaires sarcastiques: "L'endroit de dépeçage, on le cache". Autrement 
dit: ils s'appellent "frères", or, ils entretiennent des rapports sexuels. 
2.2.2. Les alliés (p.268-269 [0]) 
Les alliés cadets de même génération sont appelés bakwetu: on les con-
sidère donc comme des "amis" {bukoobo: amitié). Le terme s'applique proba-
blement en première instance au parent par alliance, puisque les alliés in-
directs de même génération - les beaux-parents des enfants, ou les bambucx -
sont également désignés par bakwetu. "Les beaux-parents de notre enfant sont 
nos amis" (Bambuci bumbayi). Mukwetu signifie également "épouse", "celle de 
chez nous". L'analyse étymologique nous donne en fait deux sens: pour tra-
duire mukwetu, nous hésitons entre "celle de chez nous", "celle qui est pour 
nous", ou "la femme pour laquelle on a versé des valeurs dotales" (voir note 
635). Ou est-ce finalement la même chose? N'est-ce pas grâce à la dot qu'on 
se fait des "amis", qu'on acquiert pour nous une épouse? Qu'on efface l'iné-
galité initiale entre 'preneurs' et 'donneurs de femme'? En dépit de la rhé-
torique guerrière qu'attestent encore aujourd'hui l'initiation des garçons 
et certaines étapes des fiançailles, il semble établi que l'alliance hyper-
exogamique peut donner lieu à l'amitié, une amitié formellement condition-
née par des "richesses". Virtuellement du moins, et à terme. En effet, l'é-
change réciproque de valeurs, volontaire et spontanée, et l'égalité des 
partenaires, voire leur identité, caractérisent l'amitié (642), mais ils 
font défaut dans l'alliance matrimoniale hyperexogamique. Au départ, s'en-
tend, car rien n'empêche de consolider l'alliance par un échange de soeurs. 
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Ou par un accouplement préférentiel symétrique, reporté à la génération 
descendante. Et sur un plan strictement privé, l'épouse mukwetu, 'd'amie 
conditionnée', peut devenir 'amie intime et inséparable' par le "pacte de 
foudre", même si celui-ci n'est pas assorti d'un règlement de comptes. 
Les specifications de 1'alliée directe (Ep) sont nombreuses, essen-
tiellement à cause de la polygynie. "Cendres de célibataire" (Bua bwa mu-
djxkx) est la première épouse, celle du kaolin et du Buyanga: elle s'en 
sert pour se glorifier, ou pour se défendre contre les prétentions d'épou-
ses secondaires. C'est elle, en effet, qui a balayé les cendres chez le cé-
libataire et qui a installé un nouveau foyer. 
Les Kongo-Dinga désignent le beau-frère et la belle-soeur par les 
termes nkwedi, ndzadi: 
KONGO-DINGA nkwedi ndzadi 
Β I N D J I 
(Shaawanga) ndzadi buwondzu 
(Kimbundu) ndzadi buwondu 
(643) 
S A L A M P A S U 
(Sambuyi) nkodi 
Κ Ε Τ E 
(Kalaala-Diboko) nkoodji 
(Tumba) nkwedi (644) 
Le terme ndzadi est des plus intéressants. Partout dans ces régions, il dé-
signe la rivière, et il suggère, sans doute, la rencontre et l'alliance de 
deux domaines, de deux groupes hyperexogames, par le biais du mariage. La 
coutume bind]i selon laquelle la mariée apportait de l'eau de chez elle au 
village du mari, va dans ce sens (645). 
Les Lwalu, au niveau nominatif, usent d'une terminologie classifica-
toire pour désigner beau-frêre et belle-soeur. "Mon mari de l'extérieur [ou 
d'en bas] [de la maison]" (Mulumi ami wa wanji): la femme appelle ainsi le 
frère (FrHo) ou le cousin de son mari (646), et le mari de sa soeur (HoSr) 
ou de sa cousine. "Mon épouse de l'extérieur" (Mukaji ami wa wanji): l'homme 
désigne ainsi l'épouse du frère (EpFr) ou cousin, et la soeur (SrEp) ou cou-
sine de l'épouse. On appelle indifféremment munaami, mbayi, wbakanyï ("ri-
val") , le conjoint du germain parallèle du conjoint: 
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ι 1 
тикаjι ami О = Δ Δ mulumi ami 
mukaji ami О О = Δ mulumi ami 
mbayi — — mbayi 
munaami ι 1 munaami 
mbayi Δ = O O = Δ mbayi 
mbakanyi mbakanyi 
Chaque fois, les enfants du "conjoint de l'extérieur" sont les enfants d'Ego: 
les progénitures respectives ne peuvent donc pas s'épouser. D'ailleurs, par-
fois on appelle les beaux-frères et les belles-soeurs maseyi maami, "les 
partenaires avec qui ]e ris" (647). En effet, le cadet du conjoint est un 
époux potentiel (lévirat, sororat) . Souvent, maseyi maami équivaut à такшпі 
maami, "mes dizaines, ceux que je possède". Les deux termes valent pour les 
beaux-frères, les parents de la génération alterne, les cousins croisés. 
Or, maseyi maami est symétrique ou réciproque, et makumi maami est asymétri-
que et ne peut être employé que pour le frère de l'épouse (FrEp), les pe-
tits-enfants, les cousins croisés matrilatéraux (voir p.219) 
Généralement, les femmes traitent leurs belles-soeurs (EpFr) de façon 
négative. "Epouse de l'homme, tortillon de paille [qui s'use vite]" (Mukadi 
mwa mulunga, nkata ya luleenyï): elle n'est pas comme la soeur, permanente, 
sur qui on peut compter. Une chanson: "S'il s'agit d'aider des gens du côté 
du mari, on pousse des grognements; pour des gens du côté de la femme, quel-
le générosité" (Wooko a ba-mulunga, keneenekene; wooko a ba-mukaatu, wnyi 
pabi) (648). Les Shitadi se plaignent donc des intruses, qui accueillent 
leurs consanguins comme il faut, tout en rechignant quand il s'agit de tra-
vailler pour la famille de leur mari.. 
Les deux couples de parents dont la progéniture s'est engagée dans 
l'alliance matrimoniale, se disent bambuci. Par extension, on inclut dans 
les bambuci le couple de l'oncle maternel du 'bel-enfant', et du 'beau-ne-
veu' : 
ι 1 ι 1 ι 1 
0 = Δ 0 = Δ Δ = 0 Δ = 0 Δ = 0 Δ = 0 
Ο 
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Manifestement, la formule la plus courante dans la région est mbuci; mais 
chez les Bindji (Shaawanga) , on trouve mwmaani, et chez les Kete (Tumba) 
nzadi (cf.supra:2.1.3.)- Le premier, mwmaani, est couramment utilise entre 
alliés de générations adjacentes; le second, nzadi, désigne le plus souvent 
l'allié indirect de même génération. 
2.3. Entre parents de générations alternées (p.266,267 [+2/3]) 
Les générations alternantes se considèrent comme étant de même géné-
ration (beeshi elongo (dimoshi)) (649), et comme s'opposant à la génération 
adjacente des parents. 
La proximité du grand-parent et du petit-enfant apparaît dans le ter-
me nkaaki ya mwana, donné à 1'arrière-faix. Le grand-parent, paternel sur-
tout, a participé à la 'couvade' pour le petit-enfant. Quand il voit le bé-
bé pour la première fois, il proclame: "Engendré de 1'engendreur, Munga 
1'amonceleur, ton père qui t'engendre, voilà que tu engendres le tien". En 
d'autres termes: "nous deux, nous avons engendré ton père, qui, lui, nous 
a engendrés" (650). Plus tard, les grands-parents assumeront, pour une lar-
ge part, l'éducation sexuelle de leurs cadets: cette intimité se manifeste 
d'ailleurs dans des 'confessions', quand le besoin se fait sentir. Le grand-
père peut toucher les seins de sa petite-fille, qu'il considère comme son 
épouse. Le petit-fils annonce, en tirant un coup de fusil, le décès de son 
grand-père, car, dit-on, son père est "trop abattu" pour le faire. Lui aussi 
soutient la veuve - épouse 'alternée', 'substituée' (voir:p.219) -, et aide 
à confectionner le bâton mupangu et le cache-sexe mikodi. Somme toute, les 
relations sont extrêmement aisées, et les termes vocatifs sont là pour le 
prouver. 
Il n'y aurait qu'une exception. Si le grand-père est obligé d'inter-
venir dans la composition des gages matrimoniaux en faveur du petit-fils, 
les plaisanteries envers ce dernier cessent: il devient en quelque sorte 
"père". On ne cède pas des "richesses" à la génération alterne, on lui don-
ne à conserver! M.LIMA affirme que chez les Tshokwe, la plaisanterie est 
surtout manifestée envers les grands-parents matnlatéraux (1966-1967:73). 
Nos informateurs kongo-dinga marquent leur désaccord: les grands-parents bi-
latéraux sont dits "conjoint marital" ou "rival", mais on pousse les taqui-
neries à l'extrême envers les patrilatéraux (651). 
Chez les Kongo-Dinga et leurs voisins immédiats, il n'y a plus que 
plaisanteries à partir des générations [+2] et [-2]. Les termes d'adresse 
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se confondent dans ceux de "grand-parent" et "petit-enfant". Il en va au-
trement chez les voisins de l'est. Là, on se sert d'un terme d'appellation 
propre, ou mieux encore, on retombe sur la terminologie de [+1 ] et [-1 ], 
"père-enfant". On γ observe donc rigoureusement le jeu des générations al-
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De l'analyse, linguistique notamment, des termes de parenté nous 
avons retenu deux rapports conflictuels: le rapport d'engendreur à engen-
dré (ntaata, kwana), et celui de frère à soeur (mpaanyï). La solution à 
ces conflits 'nucléaires', évidente et courante, est l'alliance hyperexoga-
mique. Or, structurellement, la solution minimum consiste à dépasser juste-
ment le "rival", et de s'allier à 'l'épouse alternative': la soeur de celui 
qui a pris ma soeur - et elle pourrait bien être ma cousine -, ou la mère 
de celui qui a pris ma mère. En deçà de ces seuils, horizontal et vertical, 
se situe l'inceste (voir p.218-220,279) 
Avons-nous traité de termes de parenté? A peine, dirions-nous, puis-
que l'étude a dévoilé dans quelques termes-clés un contenu sémantique très 
riche, qui n'est pas spécifiquement et exclusivement parental. Vu la con-
cordance systématique entre les termes d'une part, et le comportement et les 
attitudes d'autre part, on est en droit de croire que le terme, aucunement 
'lettre morte', est réellement signifiant, et que son sens est compris par 
les locuteurs. On a déjà attiré l'attention sur l'aisance avec laquelle les 
Kongo-Dinga se servent de ces termes en dehors des relations de parenté. Le 
jour où les termes seront strictement cognitifs, désignant simplement les 
rapports de parenté, sans corollaire comportemental, on pourra éventuelle-
ment parler de véritables termes de parenté. Décidément, on n'en est pas 
encore là. 
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Dans l'entre-temps, on a affaire à des termes de portée générale, qui 
sont appliqués spécifiquement aux rapports de parenté, réels ou fictifs. 
Termes plus généraux qu'ils ne devraient être en tant que termes de parenté. 
A l'issue de notre étude, nous sommes en mesure de les qualifier de 'termes 
d'alliance'. Tous, in fine, fixent la distance à observer à l'égard des 
hommes et des femmes qui composent notre environnement. De qui peut-on s'ap-
procher sexuellement? Quels sont les partenaires prohibés? Bipolansation 
donc de la parentèle, et autour de l'inceste! Même des parentés 'parallè-
les': d'abord, celle qui est créée par la relation sexuelle extra-maritale; 
ensuite, celle qui survit au décès du partenaire et au divorce (voir p.184 
214 et infra:IX.2.2. et IX.5). 
Or, n'a-t-on pas mis le doigt ici sur une véritable idéologie de l'al-
liance? A-t-on le droit encore de parler d'extension et d'extrapolation de 
"termes de parenté", au-delà de la parentèle proprement dite? Sans doute, 
du chef de l'alliance matrimoniale, les 'termes d'alliance' et l'idéologie 
qu'ils colportent - tacitement, pour ainsi dire -, trouvent leur application 
privilégiée dans la famille. N'est-ce pas que toute relation sociale (social 
intercourse) est, au premier abord, soit positive, soit négative? Qu'il n'y 
a, dans ce monde, que des amis et des ennemis, des gens "avec lesquels on 
mange", et d'autres "qu'on s'apprête à manger". Notre examen des relations 
interethniques semble l'avoir confirmé (cf.supra:I.1.). 
Idéologie et politique... Les 'termes d'alliance' conviennent parti-
culièrement pour traduire l'autorité du chef, paradigme des échanges et des 
alliances à l'échelle du village. L'interdépendance du "père du village" et 
des "enfants du village" correspond à celle du "père" et des "enfants" 
(652). Le profil du père: prévenant et peu sévère, il protège l'enfant con-
tre la violence des intrus que sont la mère et la famille maternelle. De 
son vivant, tant que les oncles paternels n'héritent pas, tant que les ne-
veux ne raflent pas l'héritage, il témoigne de sollicitude et de générosité 
envers "ses semences". Le père se doit notamment de marier son fils, lui 
qui, en temps opportun, vivra aux dépens de ce fils. - Toutes recettes pour 
le chef, surtout celui "d'en bas", comme on l'aime bien. Discret, tolérant, 
réunissant les gens, protecteur vis-à-vis de l'extérieur, donnant et pre-
nant la vie, dispensateur de richesses et de femmes - les siennes y compri-




LA RUPTURE DE L'ALLIANCE MATRIMONIALE 
On dit que "le mariage meurt, mais que l'affinité reste". Les liens 
formels de l'alliance peuvent être brisés, pourvu que l'effet initialement 
escompté soit réalisé. En cas de rupture, les appartenances de la progéni-
ture sont clairement définies, et le rapport des investissements défalqué 
avec précision. Néanmoins, on reste fondamentalement et idéalement inté-
ressé par la stabilité du lien marital. Les relations adultères sont com-
battues avec souplesse, sans qu'elles donnent nécessairement lieu au divor-
ce. L'alliance est perpétuée au-delà du décès d'un partenaire grâce au so-
rorat et au levirat. 
Quelle en est l'incidence sur le pouvoir? Le chef Kalamba, "père du 
village" et en tant que tel, organisateur des alliances en faveur des "en-
fants du village", vise, lui et la Shltadi-soeur, les "petits-enfants", 
peu importe d'où ils viennent. Le chef a tendance à fermer les yeux devant 
les relations adultères de ses épouses secondaires, de sa soeur: est-il le 
complice des femmes? C'est plutôt aux notables du Ngongo wunene de sanction-
ner les transgressions, de sauvegarder ainsi les intérêts des hommes. Aux 
notables également de provoquer violemment le divorce dans les villages 
éloignés (kasoolo), toujours dans le but de sauvegarder les intérêts des 
mâles. 
1. L'ADULTERE 
Pour l'homme, l'adultère provient de "l'envie d'une femme extra-matri-
moniale" (nkandza ya mukaatu): l'homme peut préférer une femme étrangère à 
l'épouse, comme il préfère, de temps à autre, la viande 'lointaine' aux lé-
gumes 'domestiques' pour agrémenter la pâte de cassave (653). La femme peut 
manifester une envie d'adultère, en jouant de l'arc musical (654). Rien de 
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plus normal que de voir les jeunes filles appeler à l'arc les hommes dans 
les parages. Mais la mariée qui en abuse, est considérée comme paresseuse 
et adultère. Il est des maris qui simplement interdisent à leur épouse de 
jouer, car jouer de l'arc musical équivaut à glorifier des concubins, c'est 
donc la preuve qu'on n'aime plus son mari. 
Rendu public, l'adultère est pénalisé. Les sanctions diffèrent d'après 
le lieu où est commis le délit, et cela du point de vue de l'homme impliqué. 
Lorsque l'adultère a lieu en brousse, ou dans la maison du mari légitime, le 
mari lésé, ou les notables alertés, prennent n'importe quelle chèvre du vil-
lage (kukwata musuunyï): "pour diminuer la colère" (mpembi wa nkabu). Une 
partie de la chèvre revient de toute manière aux notables, car ils tranchent 
l'affaire. Généralement, le coupable payait cinq mawondo (655), à savoir 
cinq chèvres: deux chèvres pour le mari lésé, deux pour les notables, et 
une chèvre pour le chef. Lorsque l'adultère a lieu dans la maison de l'a-
mant, les notables font payer seulement trois chèvres: deux pour le mari lé-
sé, une pour les notables, qui passeront une cuisse et la poitrine au chef. 
Dans les deux cas, la femme semble l'échapper belle. La sanction dans 
le second cas est significative: quand c'est la femme qui prend 1'initiati-
ve, l'homme paye sensiblement moins. En aucun cas la femme n'est mise à 
l'amende! POGGE l'avait déjà constaté à la Musumb: "In Kalunda gilt es fur 
ein Verbrechen, wofür der Beschädigte Bezahlung verlangen kann, sobald der 
unberufene Neger die Dame in ihrer Behausung besucht, wahrend es nicht 
straffällig ist, wenn letztere ihren Liebhaber aufsucht" (1880:119). Faut-
il conclure que la femme n'a qu'à 'subir', qu'elle est "en bas" et irrespon-
sable? En gros, on peut dire que les hommes du village sont frères, avec 
des intérêts imbriqués, si non communs, que les femmes, d'origines diverses, 
leur appartiennent en bloc. Les hommes notables, réunis dans le Ngongo mu-
nene, et responsables de l'ordre public, ont tout intérêt à s'en prendre en 
priorité à leurs propres gens et de ménager ainsi les étrangères acquises. 
C'est uniquement si la femme est notable, ou qu'elle est engagée dans 
le cadre des Bilumbu, que le mariage pourrait être disloqué, surtout en com-
mettant l'adultère avec un simple villageois. Les informateurs veulent-ils 
attirer notre attention sur une discrimination entre classes? Nous croyons 
plutôt que tout est question de publicité: les personnes en vue, et nos in-
formateurs parmi eux, sont les plus exposés, non pas tant à l'adultère même, 
mais à sa publication (voir Annexe I, vs. 55). Si la Shilumbu héberge une 
femme pour accouchement, son adultère est d'autant plus grave: elle et son 
mari s'étaient en effet engagés dans la 'couvade' en faveur de la femme pré-
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gnante. La femme adultère, ayant porté préjudice à la profession, paie une 
amende à ses collègues Bilumbu. Et puisque la parturition est compromise, 
la femme enceinte déménage. 
Si la femme nie l'adultère, on peut attraper une chèvre quelconque 
du village, et renvoyer la femme avec la tête de La chèvre (buntcmu) chez 
son père, qui devra restituer une bête de même taille. Il arrive aussi qu'on 
'expose' la femme récalcitrante: il s'agit du shikodisa-ntsonyï ("ce qui 
renforce la honte"). Voilà une punition récente, semble-t-il, qui n'émane 
pas des notables, mais du chef. Ses adjoints la mettent à exécution: ils 
jettent à terre la femme présumée adultère, lui écartent les jambes, et 
lancent du sable sur les parties génitales. Les passants, gamins surtout, 
renchérissent. Du coup, incitées par la Shitadi, soeur du chef, les femmes 
Bilumbu réagissent, parce que la féminité a été exposée. Le soir, la pré-
sidente Kayende harangue les femmes et impose une sorte de grève: plus de 
travail, plus de nourriture, plus de rapports sexuels... "Elles nous ont 
collé la mesure" (Mukanda baatushula) . Mesure efficace par excellence, car 
la collaboration entre les sexes, l'entente entre Maseenyï ya Keelunga, in-
dispensable à la bonne marche du gynécée, est suspendue: les hommes sont, 
pour ainsi dire, paralysés et frappés de "stupeur". Le lendemain, à tête 
reposée, a lieu une entrevue avec le chef, responsable de l'exposition. 
Généralement, tout s'arrange par la confiscation d'une chèvre au village: 
le propriétaire n'a qu'à réclamer son dû au chef coupable. La chèvre est 
mangée sur place, par toutes les femmes, Biiumbu ou non: on réserve pour-
tant une cuisse, le poitrail et le ventre au chef. La grève donc dure à 
peine un jour de travail. 
Somme toute, l'adultère paraît ne pas menacer directement l'entente 
conjugale ni l'alliance matrimoniale. Ce qui est réellement en jeu, c'est 
la survie et la croissance normale de la progéniture. Diverses précautions 
sont prises pour éviter que l'immixtion d'un troisième partenaire n'ait un 
effet sur la descendance. Pour l'adultère proprement dit, pour le remariage 
après divorce, pour le remariage après décès valent les mêmes mesures pré-
ventives. Chaque fois, l'enfant se protège contre l'ascendant qui lui est 
étranger (cf.infra:2.2.). 
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2. LE DIVORCE 
2.1. La séparation temporaire 
"L'enfance heureuse est chez le père; dans l'alliance matrimoniale 
j'ai rencontré des malheurs" (656). Une épouse peut s'en aller, fâchée (657), 
sans que cette fuite ne donne nécessairement lieu au divorce. Elle peut se 
réfugier partout: chez ses parents, ses oncles, ses beaux-parents, une 
soeur, la soeur du mari, l'épouse du frère, l'épouse du frère du mari. Si 
elle croit avoir raison, elle peut préférer rejoindre quelqu'un de la fa-
mille de son mari. Chez ses parents, on risque de lui rappeler "qu'un di-
vorce n'est pas réglé ku makulu et qu'elle ferait mieux de rentrer Jeu 
ntsaala"! Ku ntsaala prend ici le sens de "village du mari", ku makulu signi-
fie ici "village natal de l'épouse". 
Le mari, désireux de récupérer son épouse, commence par "supplier" 
(kulembele), en remettant une calebasse de vin aux "baleyeurs" (bankombi). 
Les balayeurs sont les entremetteurs, les gens chez qui la femme séjourne, 
et qui doivent la conseiller. "Sanglier avec petits, jette des coups d'oeil 
en arrière" (Mpinda wa baana, meesu ku mbisa): on prie la femme de suivre 
l'exemple de la laie, qui, même blessée, n'abandonne pas ses petits. "L'an-
tilope naine de la plaine de Kadjmga: même si tu lui montres l'arc, sans 
tirer, tu ne lui fais sûrement pas l'honneur de briser ton arme" (Mbuluku a 
ka rapata ya Kadjmga: yenga waamuleesa, kweshi waamucaabwma buta ba) . On 
le dit quand une femme menace de s'en aller: "Ne brusquons pas les choses, 
ne coupons pas les ponts, car elle reviendra probablement". 
Le lendemain de la démarche du mari, la femme rentre chez elle avec 
un repas complet, et éventuellement une poule vivante. Ce lubandji (Iwa 
nkoko wa nkabu) ne nécessite pas une 'annulation' (laalaanyï) de la part du 
mari, car la viande non cuite ne provient pas directement de l'épouse, mais 
des "balayeurs", qui pourraient d'ailleurs bien être de la famille du mari 
(658) . 
2.2. Le divorce effectif 
"Le mariage meurt, l'entente et l'affinité restent" (Ebala dyakuf-
wanga, nyinga yaasaala). Affinité perpétuelle donc: le divorce ne peut en-
traîner une rupture totale entre les partenaires. Le lien primaire, créé 
par le mariage, ou même par les contacts extra-matrimoniaux, se perpétue: 
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le jeu d'évitements et de plaisanteries entre les deux familles restera va-
lable à tout jamais (659). 
Qu'advient-il du prix de la fiancée? "Toi papa, qui les a mangées, 
ces choses-là, ta barbe se flétrira [au moment du divorce]" (Taata eyi waa-
bidi, mwewu mwakalengele). Si le divorce est provoqué par les parents de la 
femme, on réclame immédiatement la restitution des gages matrimoniaux, avant 
le remariage de la femme. Au cas ой le beau-frère n'est pas à même de s'ex-
écuter, il paye la moitié avec en plus un gage (ncimbi). Si le mari est à 
la base du divorce, on attend le remariage de la femme avant de rembourser, 
car, "la femme est racheteuse" (Mukaatu mweshi kabulu). Les deux rivaux 
(bampakanyï) ne se contactent guère, du moins pas pour les gages matrimo-
niaux: looko ya looko, dit-on, "je dois recevoir du bras même auquel j'ai 
donné"! Tout doit nécessairement être traité d'acquéreur de femme à donneur 
de femme: il n'est pas possible de s'entendre entre deux acquéreurs. 
Le nouveau mari paiera une dot légèrement supérieure à la dot primai-
re, pour que les beaux-parents, après remboursement de l'ex-man, retirent 
un petit bénéfice de l'opération. Evidemment, après plusieurs divorces, la 
cote de la femme baisse, et sa dot sera inférieure alors à la dot primaire. 
L'ex-man ne récupère pas la totalité du prix de la fiancée. Rappelons-nous 
qu'on avait proposé de considérer la progéniture comme le 'cuit' faisant 
suite aux "dizaines" 'crues' données par le mari. On soustrait donc un 
'prix pour les enfants': deux "tendons", si la majorité des enfants sont 
des garçons, trois "tendons", si ce sont des filles. On fait également le 
bilan des cadeaux (660). Tous les cadeaux étaient échangés sur une base de 
réciprocité: on doit les donner, mais on va jusqu'à en réclamer la restitu-
tion, si on se trouve dans une situation analogue. Ils sont donc soigneuse-
ment comptabilisés, et si, au moment du divorce, le score est de cinq à 
trois en faveur du mari, celui-ci réclamera le solde. 
Les gages récupérés ne reviennent jamais aux donneurs, mais à celui, 
au profit duquel ils ont été rassemblés. Le prix de la fiancée est un droit 
pour tout homme: c'est "sa part" (661). Part des richesses du père, essen-
tiellement; car, après sa mort, les richesses du père risquent d'être con-
fisquées par les neveux (662). Rappelons-nous: "Ton père vivant, tu coupes 
du sel". Une fois la "part" acquise, sa gestion incombe au fils: "Ton roi-
telet, si tu le manges cuit, c'est le tien; si tu le manges grillé, c'est 
toujours le tien" (Kaneene kaaku, udyanga kaakulamba kaaku; udyanga kaakoopo 
kaaku). L'homme peut bien placer (cuire), ou mal garder (griller) (663). 
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Seulement, pour tout mariage secondaire, le candidat doit se débrouiller, 
sauf si on exige des gages supérieurs aux premiers; à ce moment, la généra-
tion ascendante doit compléter les gages initiaux. 
Par ailleurs, en attendant la récupération des gages, l'ex-man ne 
peut pas prendre les enfants qui naissent entre-temps (664). Il pourrait 
éventuellement les qualifier de tumadzaia, "enfants de rien, faits en brous-
se": ils ne sont pas conçus au village paternel, comme il se doit. A part 
ceux qui avaient déjà quitté le toit conjugal avant le divorce, tous les 
enfants partent avec leur mère. S'il y a remariage de la mère, les tout-pe-
tits l'accompagnent chez le nouveau mari; les autres restent chez leur on-
cle maternel. Les enfants, petits ou grands, introduits par la femme dans 
un mariage secondaire, sont appelés "enfants de taille" (baana katumba) ou 
"enfants de sur le bras" (ba-mu-myoko) (665). Le mari les appelle "finis-
seurs de polenta" (tumana-buka), d'autant plus que ces enfants ne font même 
pas partie de son shooto à lui, qu'il n'a donc aucune prise sur eux. 
Pour tout mariage secondaire, l'homme doit "contenter" les enfants en 
bas âge. Prenons le cas d'un père avec enfants en bas âge, qui prend une di-
vorcée avec petits enfants comme seconde femme. Cela coûtera au père deux 
"poules de contentement" (bankoko ba kudzamba baana). Il donne une poule à 
son enfant aîné: celui-ci la passe immédiatement au benjamin, qui la relâ-
che. Par ce geste, tous les enfants, même ceux entre l'aîné et le cadet, 
se sont appropriés la poule. "La foudre ne mange qu'une fois", dirait-on. 
Par le même geste, la poule, métaphoriquement, ramasse toute malédiction 
future découlant des relations entre le père et la marâtre (kwolo muwungu). 
La cérémonie se répète pour les enfants de la femme: le parâtre passe une 
poule directement à l'aîné de sa seconde femme, etc. 
Si l'homme a donné un coq, il doit le remplacer au plus vite par une 
poule. En effet, la "poule d'apaisement" est un bien "productif" (munyina). 
Avec le produit de la vente d'oeufs ou de poussins, on peut acheter des cho-
ses pour les enfants. Si les enfants mangeaient la poule, dont le rôle est 
de ramasser les malédictions, ils en mourraient. La gestion du munyina, ty-
piquement, est confiée à la grand-mère des enfants (666), plus particuliè-
rement à la grand-mère du côté lésé, victime des relations 'extra-maritales'. 
Dans notre exemple, une poule ira chez la mère de la première femme, car le 
mari aura des rapports avec sa seconde femme. L'autre poule sera confiée à 
la grand-mère paternelle des enfants de la seconde femme, car leur mère au-
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Durant la grossesse, et lors d'un accouchement difficile, les parents 
"avouaient" de véritables relations extra-maritales. Ici, après divorce, 
après décès, le géniteur restant est bien obligé d'avoir des rapports avec 
un 'étranger', rapports extra-maritaux, du point de vue des enfants, s'en-
tend. Illustration, s'il en faut, non pas de l'affinité, mais de la consan-
guinité perpétuelle! Nos informateurs diraient plutôt que par ces rapports 
'extra-maritaux', les adultes "sautent" les enfants (kudzomboko, kutangunuka 
mwana) (668) . Le parent entrave la croissance des enfants, met leur vie mê-
me en danger, en mélangeant sa "crasse" à celle du parâtre ou de la marâtre 
(669). Mais surtout, il semble que l'influence néfaste de l'étranger passe 
aux enfants par le biais des aliments: prendre de la nourriture et 'manger' 
une femme reviennent au même. 
2.3. Le divorce chez les Kongo-Dinga et leurs voisins 
Dans un certain nombre de villages nous avons comptabilisé auprès des 
chefs de famille les divorces intervenus,- subsidiairement, nous avons isolé 
le taux de divorce avec l'épouse primaire (voir p.294). Dans les colonnes 
de gauche, nous donnons le nombre d'épouses non décédées auprès du mari re-
censé. Dans les colonnes de droite, le pourcentage de divorces dans les ma-
riages contractés. 
Les Kongo-Dinga ont le pourcentage le plus élevé de divorces. Supé-
rieur à celui des Salampasu, qui sont réputés pour l'instabilité de leur ma-
riage. Voilà qui confirme encore une fois l'opportunité d'une réévaluation 
des Salampasu dans un cadre régional. Les Bind]i ont le pourcentage le plus 
bas, avec d'ailleurs les Lwalu voisins de Mwamono et Shaapula sur la rive 
droite de la Lweta. VANCOILLIE attribue la stabilité du mariage bindji au 
Buyanga des chasseurs (1947:124). L'argument n'est que partiellement vala-
ble. Le Buyanga est important, en effet, dans les relations avec la première 
femme surtout, mais il existe partout dans la région, et de la même façon, 
à ce que nous sachions (670). D'ailleurs, les chiffres obtenus pour l'al-
liance primaire confirment la thèse de VANCOILLIE uniquement pour les Kongo-
І 
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Dinga et les Bind]ι. Les Kongo-Dinga expliquent la quasi-absence de divorce 
chez les Bind]i par le prix exorbitant de la fiancée. Mais il est également 
élevé chez les Salarapasu, qui, pourtant, sont dits plus riches. Faut-il ex-
clure l'influence des Missions? Elles ont un grand impact chez les Bindji; 
très peu d'influence chez les Salampasu; chez les Kongo-Dinga, rappelons-le, 















































































3. LE VEUVAGE 
Afin de mieux comprendre le lévirat et le sororat, nous jetterons un 
coup d'oeil sur le veuvage. "Manger, tu le fais avec l'enfant; mourir, tu 
meurs avec l'enfant de la soeur, peau de léopard" (Kudi waadi ya mwana, kufu 
294 
waafu ya mwewu a mpaangi, nkupu ya nkoyi). "Engendrer, c'est asseoir; gon-
fler les yeux, c'est l'affaire des parents maternels" (Kubuta kutumbyeka; 
kudjimba meesu ku bakaakoobo) (672). Il semble que le père soit intéressé 
dans tout ce qui est vie - y compris la mort: "engendrer", manger et faire 
manger, éventuellement causer la mort. Toutes les étapes importantes de la 
vie, de la naissance 3usqulà la mort, sont 'marquées' par le père. Mais 
dès que la mort intervient, le côté maternel surgit et s'impose pour les 
règlements de comptes: "gonfler les yeux". 
Le ]our du décès (lusuku Iwa madilu), le survivant est assis à côté 
du cadavre, sur la natte du couple. Le soir, avant de procéder à l'enterre-
ment, le veuf doit payer une chèvre "d'enterrement" (edjuku), une espèce 
d'amende pour avoir mal surveillé la femme, détachée de chez elle, et con-
fiée à ses soins. La famille paternelle coupe la ceinture du fils décédé, 
ou enlève le cache-sexe de la fille décédée. Elle déchire la natte maritale 
et les vêtements du mort; bref, elle 'remet à nu' son descendant. C'est aus-
si le côté paternel qui creuse la tombe, et qui transporte le cadavre, car 
"le bras fort, c'est le bras du père de l'enfant" (Looko lukolo Iwa esandi 
a mwana). Sur la tombe, le père ou un représentant de la famille paternel-
le dégage sa responsabilité et prend congé en ces termes: 
"Swanganga, swanganga Bonheur, bonheur 
endanga bwedjiku va bien. 
yeeyi Ndzambi waataanyidi mwana ami Toi Dieu, qui as créé mon enfant 
waafwa qui vient d'expirer, 
ndi meemi yaamudyaka si c'est moi qui l'ai tué 
keekunkwata qu'il me prenne. 
ndi bakaakoobo bamudyaka Si les parents matnlatéraux l'ont 
keekubakwata tué, qu'il vienne les prendre. 
ndi bashinyi ya baloki bamudyaka Si les malintentionnés et les sorciers 
kabeekidi; ' l'ont tué, qu'il vienne pour eux. 
kalamba-a-kalamba Vite, sans tarder, 
ubakwaci" prends-les. 
Le lendemain est consacré aux danses de deuil (lusuku Iwa kuvwavwa). 
Le troisième jour, un service de protocole (beeshi kasandji) s'affaire à 
percevoir "les amendes d'enterrement" (lusuku Iwa madjulu/. D'abord, on en-
voie le veuf se laver, pour ensuite l'installer sur la porte de roseaux de-
vant la maison béante. La demeure conjugale est donc bel et bien abandonnée: 
"Ma maison pour manger est morte: ils lui arrachent la porte" (Ndzu yaami ya 
kudiila, yaafu: bayoola shikuki) . Au soir, les deux familles alliées échan-
gent les "poules mettant fin au mariage" (bankoko ba kudyaka ebala). Un veuf 
ou une veuve de la famille du défunt fait pirouetter une poule devant le 
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survivant, assis sur sa porte; finalement, il l'abat sur ses pieds. A ce 
moment précis, l'endeuille sursaute et va s'installer chez les "tuteurs" 
(ku mbamba). La, de manière formelle, on demande si la décédée était dotée. 
En cas du non-paiement des valeurs matrimoniales, le veuf donne sur-le-
champ "la chèvre de la femme" ou "la chèvre de la peau de derrière" (mpembi 
wa nkupu ku mbisa) (673) . Le père du défunt, celui qui l'a marié donc, re-
met au 'bel-enfant' survivant une nouvelle natte, symbolisant le "mariage 
avec le défunt": "L'union est un lit, elle n'est pas le malheur" (Lubandza 
makala, lutungu alweeshi makala ba). 
3 .1 . "Le mariage avec l ' e sp r i t du défunt" (bukadi bwa mufu) 
Deux à trois mois durant, le survivant se cache chez un couple de 
"tuteurs"; il est peint de fard rouge, habillé d'un cache-sexe seulement 
(milengu, mikodi), une couronne en tissu rouge sur la tête (shibabi), et en 
main, la "taille du défunt" (mupangu), c'est-à-dire un bâton rouge de la 
longueur du cadavre. Parfois on voit des veufs ou des veuves avec deux bâ-
tons reliés: soit qu'il y ait deux morts dans la famille, soit qu'on veuil-
le manifester l'excès de son chagrin. 
Durant le "mariage avec le défunt", le survivant ne quitte pas la 
maison, sauf pour le strict nécessaire. Dehors, il porte sur la tête la nat-
te que le beau-père lui a fournie. Normalement, les conjoints partagent une 
couche qui a le "ventre" tourné vers le bas, le "dos" vers le haut. Mainte-
nant, depuis qu'on "s'est tourné le dos", le survivant se protège contre le 
défunt avec une natte retournée: le "dos" vers le bas, le "ventre" vers le 
haut. Par ailleurs, au dehors, le survivant se fait accompagner d'une per-
sonne que le défunt craignait, quelqu'un donc de ses baka ntsonyï ("qui don-
nent la honte"), par exemple, un beau-parent (674). 
Entre-temps a eu lieu la "récapitulation": les deux familles se sont 
réunies devant les notables pour "compter" (675) les valeurs impliquées dans 
l'alliance brisée par le décès. Les endeuillés, d'office, proposent de per-
pétuer l'alliance, surtout dans le cas d'un mari défunt. La famille de la 
veuve est censée répliquer que "la femme leur appartient toujours". Là-des-
sus, on se disperse. La "récapitulation" sert donc à faire le point des va-
leurs dotales, et à savoir si le défunt était apprécié dans la famille al-
liée. On s'entend donc sur le principe du mariage par héritage: l'héritier 
ne sera désigné qu'après le "mariage avec l'esprit du défunt". 
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La famille du défunt décide de la fin du deuil, qu'il s'agit de "dis-
perser comme des résidus" (kumwanga ntsenga). Le veuf ou la veuve, accom-
pagné d'un parent du défunt, appelé mudjimbishi, se rend sur la tombe: il 
remet son bâton au délégué de la famille en deuil, qui le dépose sur la tom-
be (676). De là, le veuf, toujours accompagne, va à la rivière, où il se 
lave et enfouit son cache-sexe, la natte et la couronne de deuil. Les deux 
rentrent au village, le survivant en tête, et sans regarder derrière lui 
(677) . 
Pour connaître la cause du décès, un cortège se rend chez le devin. 
En tête, le pere avec la plante Amomum citratum représentant le mort, suivi 
des oncles maternels. Le devin cherche avant tout du côté paternel, car les 
susceptibilités sont les plus grandes dans le rapport père-enfant: le moin-
dre propos malveillant peut avoir maudit et ensorcelé l'enfant. Après, le 
devin se tourne du côté maternel; là, il y a avant tout des intérêts maté-
riels en jeu (héritage, autorité) . Le devin donne du kaolin au côté inno-
cent, de la terre rouge à la famille coupable, qui est tenue de payer la 
"chèvre de deuil" (mpembi wa ka madilu) au côté innocent. Dans tous les cas, 
c'est le côté maternel qui venge la mort du neveu. Il tentera de tuer le 
'criminel', peu importe s'il se trouve dans la famille paternelle ou mater-
nelle du défunt. 
3.2. "Le mois du regret" (ngondi wa ka kunyongomo) 
Après deux ou trois mois de "mariage avec l'esprit du défunt", la ré-
clusion devient moins rigoureuse. Le survivant peut sortir librement de la 
maison des tuteurs, sans natte, et oint de kaolin cette fois. Les veuves 
d'un chef peuvent même regagner la parcelle du défunt: chacune occupe son 
ancienne demeure, tout en étant surveillée par une femme Shilumbu. 
3.3. "L'enlèvement du mort" (bwolo mufu) 
L'enlèvement du mort n'est pas une opération propre au deuil (678). 
A part le veuf ou la veuve, il y a bien d'autres personnes qui risquent 
d'être poursuivies par un mort, notamment le sorcier et le meurtrier (679) . 
Deux étapes sont à envisager. D'une manière provisoire, on enlève le mort, 
en se frottant les organes génitaux successivement à (a) un chêne, (b) une 
termitière Termes fungi faber, (с) une feuille épaisse de la plante "qui 
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éteint le feu" (cf.supra: IV.2.6.) . 
Le véritable enlèvement se fait avec un partenaire. On provoque des 
relations sexuelles, mais il faut un coitus interruptus. On s'arrache à 
l'étreinte, et on regagne nu la maison, laissant le partenaire avec la mort, 
et l'apathie et le sommeil qui en résultent. Donc renversement subit de si-
tuation: le veuf ou la veuve, par cette initiative, refile ce qui le retient 
"en bas" et dans la "stagnation" à une personne innocente, qui n'a qu'à su-
bir. A la maison, la personne émergée se rase: cheveux, poils corporels (pu-
bis, sous les bras) sont jetés en un endroit non fréquenté. Il s'agit bien 
d'un coitus interruptus, pour que le mort colle au partenaire de fortune; 
des rapports accomplis "restitueraient le mort" (Wamwetekeeshila mufu) (680). 
Le partenaire, voyant l'autre s'arracher à l'étreinte, en abandonnant 
tout, se rend compte qu'il est dupe. Il doit avoir le réflexe de "remettre 
le mort", en jetant les habits ou l'argent reçu sur le fugitif. On pourrait 
prévenir le guet-apens, car on reconnaît ces gens aux cheveux abondants et 
en désordre: ils ne sont plus rasés depuis l'enterrement; mais le veuf ou 
la veuve peut toujours prétexter porter le deuil pour un consanguin. De tou-
te manière, traditionnellement, ou devons-nous dire idéalement, le survivant 
doit refaire "l'enlèvement du mort" jusqu'à réussite. Sinon, le remariage 
est inconcevable; le parent qui se substituerait au défunt, deviendrait 
"stupide". 
Les rapports "d'enlèvement du mort" ont généralement lieu en brousse. 
Mais on peut les arranger dans une maison au village; on peut, par exemple, 
donner une veuve pour la nuit à l'étranger de passage. Très souvent on s'é-
loigne du village pour accomplir le bwolo mufu. Pour plusieurs raisons. 
D'abord, on ne peut refiler 1<ί mort à un candidat au remariage, tels les 
cousin(e)s parallèles ou croisé(e)s du défunt. Ensuite, l'inconnu lointain 
ne se mettra pas dans la tête de venir "remettre le mort". Si le partenaire 
trompé était des parages, on serait toujours exposé à une revanche: le sur-
vivant, ou les orphelins risqueraient gros, en parlant ou en mangeant avec 
lui. Et lorsque le veuf projette 'un petit saut' sur l'autre rive du Kasayi, 
son entourage comprend parfaitement de quoi il retourne. 
3.4. Le remariage 
Ayant réussi à se défaire du conjoint défunt, on peut se réengager 
dans un autre mariage. Souvent, le nouveau conjoint était déjà connu dès 
avant la réussite de "l'enlèvement du mort". Outre un réajustement des gages 
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matrimoniaux, il faut plusieurs mesures visant la protection de la progéni-
ture du mariage antérieur, ou du nouveau partenaire. Ainsi, les enfants, 
qui feront la connaissance d'un beau-père ou d'une belle-mère, doivent être 
"contentés et apaisés" grâce à un volatile (nkoko wa kudzamba). 
Le nouveau couple doit encore se confectionner un shidzawu sha muflí, 
c'est-à-dire une marmite, remplie d'eau stagnante, d'écorces, de feuillages, 
est enterrée à l'entrée de la maison. Au-dessus de l'entrée on suspend une 
peau de mangouste naine, considérée comme "meurtrier" (681), contenant no-
tamment du fard rouge. Chaque soir, deux à trois mois durant, avant de se 
coucher, les deux conjoints se lavent avec l'eau de la marmite (cf. STAP-
PERS,1950), se strient de fard rouge, et déposent le couteau à double tran-
chant sur la marmite. Tout cela, pour chasser l'esprit du mort (682). L'af-
finité reste donc, au-delà du lien marital, et combien difficile il est de 
se défaire de 1'affin au-delà de la mort! 
Une parenthèse sur le héros des contes d'animaux. Kabundi, malgré sa 
petitesse, l'emporte toujours sur les animaux de l'autorité, tels que le 
léopard et le lion. Il est donc "héros" (mbandji), "d'en haut", qui rend 
stupides les grands de la société. - Là où le verbe sentencieux renforce 
généralement l'ordre social, le conte d'animaux, a grande puissance méta-
phorique, le bouleverse, met le monde réel à l'envers. 
LE LEVIRAT 
L'alliance matrimoniale se maintient au-delà du décès par ce qu'on 
appelle le 'mariage secondaire par héritage' (ebala dya ntongo). Sont ma-
ntongo: celui qui prend la "soeur" de sa femme défunte, et celle qui est 
prise par le "frère" de son mari défunt. Ces deux personnes ont ceci de 
commun que, d'abord, elles s'engagent dans un mariage secondaire, après le 
décès du partenaire, et qu'ensuite, elles se réengagent dans la famille du 
partenaire décédé. 
Dans un sens étroit, ntongo désigne une veuve reprise dans la famille 
du décédé: "la veuve du frère aîné" (ntongo ya kaayi) (683). Qui peut héri-
ter d'une veuve? La génération ascendante ne peut pas hériter: mais c'est 
elle qui s'occupe du placement de la veuve, et en tout premier lieu, le 
père du défunt, ensuite son oncle maternel, en somme ceux qui initialement 
ont procuré le prix de la fiancée. La "part" ne peut pas être recouvrée par 
les ascendants. 
Le frère utérin du défunt n'héritera pas de la veuve. Reprendre la 
femme de son propre frère, constitue une transgression des tabous sexuels. 
On dirait: "Il fait crouler les greniers" (Waatulula étala ya kaseese). En 
d'autres termes, il perturbe l'ordre culturel, symbolise par les greniers 
superposés. Le frère serait d'ailleurs immédiatement accusé d'avoir tue 
l'aîné. Pratiquement, il faut un "frère" éloigné pour reprendre la veuve: 
un cousin cadet, croisé ou parallèle, patri- ou matnlatéral. De même, pour 
le neveu. Exceptionnellement, on pouvait lui attribuer une épouse secondai-
re du défunt, mais sûrement pas "celle qui traçait le kaolin" (waafundanga 
mpembe). L'épouse primaire pouvait revenir à un neveu éloigné, ou au fils 
de celui-ci. Notons, selon l'avis des informateurs, qu'actuellement, on ne 
prend plus les précautions d'antan. Les consanguins directs reprennent les 
veuves, "comme les Tshokwe ont montré"... et c'est bien, dit-on, "car tu as 
pris dans ta propre gibecière" (bwalu waadikwacila mu ntsowu yaaku). 
Les avis sur la veuve héritée ne sont pas très laudatifs. "Elle donne 
le sommeil" (Mukadi wa ntongo udì mutoonyï). Ce sommeil - mort apparente -, 
ce manque d'énergie est attribué au mort, qui, présumé jaloux, tente 'd'é-
craser' son frère cadet. "Elle a deux coeurs" (Mukadi wa ntongo udì micima 
mipi): le caractère acquis avec le premier mari va faire surface de temps 
à autre. Si le défunt n'avait pas de progéniture, on donnera au premier-né 
le nom du trépassé. 
Nous avons relevé chez les Kongo-Dinga et chez les peuples voisins 
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Kaabudimbu 46 1 2,1 
Mangenda 158 18 11,4 
Караta 101 8 7,8 
Mayimbi 22 4 18,1 
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Le pourcentage relativement bas des Salampasu et des Mbala pourrait s'ex­
pliquer par l'enthousiasme et la célérité avec lesquels ils remboursent les 
valeurs matrimoniales reçues. Souvent, au moment du décès, il n'y a plus 
de dettes réciproques à "récapituler": autant ne pas prolonger l'alliance, 
autant prononcer le 'divorce' des familles alliées (voir note 422 et p.291). 
5. LE SORORAT 
Nous n'avons pas pu retrouver un terme propre pour le sororat. Mais 
on se sert d'expressions spécifiques pour inciter au sororat: "Qu'elle ail-
le ramasser les cendres [laissées par l'aînée]" (Kende kukungula buci) 
(684) . Ou encore: "Qu'elle aille casser les pierres du foyer" (Kende ku-
dyaka matuba). L'épouse étant "feu de la maison", il est normal que son sub-
stitut renouvelle les blocs de termitière (Termes fungifaber). Les relations 
sexuelles et la nourriture vont de pair, et nous entendons par là qu'on 
'mange' - dans tous les sens - moyennant le 'feu'. 
Une vraie soeur, même une demi-soeur, ne peut être substituée à la 
défunte: elle subirait le même sort que l'aînée. Donc le veuf ferait bien 
d'épouser une cousine, parallèle ou croisée, socialement cadette bien sûr, 
de la défunte. Remarquons qu'ici encore, dans le cas d'un héritage trop di-
rect, la culpabilité repose sur l'homme. Dans le lévirat, le cadet est accu-
sé d'avoir tué le frère aîné; dans le sororat, la cadette risque de succom-
ber, elle aussi. Lorsqu'on épouse la "soeur" d'une défunte qui venait de 
loin (shiloolo), le commentaire significatif que voici fuse de partout: "La 
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brousse dans laquelle tu fais la chasse: si tu y attrapes, c'est par là 
que tu rentreras faire la chasse" (Edzandza ukadzambilanga: wooko waadu-
dyakila, amu waakende kudzombilanga) (cf.supra:VI.2.). 
La perpétuation de l'alliance après décès d'un des partenaires, con-
firme encore une fois que les structures premières et primaires sont déci-
sives, en d'autres termes, que le comportement réel tire sa signification 
des structures idéales, antérieures et sous-jacentes. "La foudre ne frappe 
qu'une fois". Nous avons vu appliquer ce 'raccourci' à plusieurs occa-
sions: (a) la première parturition de la femme (shisungu), représentative 
de toutes les autres; (b) le "contentement des enfants" exposés à des rela-
tions sexuelles 'étrangères' (kudzamba baana); (c) la 'couvade' du premier 
enfant, valable pour toutes les autres grossesses; (d) les futurs grands-
parents directs, observant la 'couvade' au nom des grands-parents indirects; 
(e) la dette contractée par l'homme lors de l'alliance primaire, reportée 
sur les alliances secondaires; (f) les descendances de toutes les soeurs, 
créancières vis-à-vis de leurs oncles maternels; (g) les relations sexuel-
les passagères créant des liens permanents; (h) le lévirat et le sororat... 
Cette transposition, à la fois synchronique et diachronique (du haut vers 
le bas, de l'aîné vers le cadet) englobe et va plus loin que les principes 
de la 'classification', de la 'parenté perpétuelle' et de la 'succession 
positionnelle' (CUNNISON,1956,1957)! 
6. LA SUCCESSION 
Le couple allié - ou doit-on dire le père - ne transmet pas que la 
vie. La 'progéniture' hérite (kuyinga, kuswana), et cela, curieusement, dès 
avant le décès de la 'génération' ascendante. Pour hériter, les Kongo-Dinga 
suivent ou bien la ligne du "ventre" (M), ou bien la ligne du "sang" (P). 
6.1. L'inmobilier 
Les plaines (mula) ne peuvent évidemment pas être héritées indivi-
duellement. Patrimoine collectif, les plaines appartiennent à la famille 
qui, la première, a occupé la région. La famille aînée, en la personne du 
gérant (mweshi a nei ya ngongo), détient les plaines pour tout le groupement 
qui s'y est installé. L'héritage des plaines est pourtant concevable dans la 
mesure où elles sont mises en valeur par les hommes. 
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On ne pense pas ici au travail agricole, à la mise en valeur sur 
champ temporaire, qui d'ailleurs ne produit que "les choses a manger". Il 
s'agit plutôt du travail 'créatif' qui consiste à trouver des endroits pois-
sonneux ou "rivières à poissons" (mikedi mya bantsu) (685), à exploiter les 
salines (masandza ma mukele), à planter des palmiers dans les "forêts à vin" 
(byala bya mapanda) (686). En dernier ressort, tout cela continue à appar-
tenir au lignage titulaire de la plaine. D'ailleurs, on n'acquiert le droit 
d'exploitation qu'après avoir remis au gestionnaire un tribut, ou les pre-
miers fruits de l'exploitation. Ces forêts, rivières, marais 'créés' pas-
sent en ligne directe, ou du moins, leur titre de propriété. Concernant 
l'exploitation, toute la famille participe, y compris les neveux du titu-
laire. La vente de ces titres est difficilement concevable; il arrive pour-
tant, suite à une palabre grave (shinkongo), qu'on soit contraint de les 
céder à la famille lésée. 
Directement liées aux plaines sont les associations masculines (mi-
kanda), qui en supervisent l'exploitation. Par rapport aux associations, 
les plaines sont "soeur" (mpaanyï eetu wa wukanda). Comme la soeur permet 
au frère de prendre femme, ainsi le patrimoine territorial constitue pour 
les hommes un gagne-pain, autrement dit, fournit des "richesses", permettant 
de 'jouir de la vie'. 
Au sommet des associations figure le Ngongo munene. Les grades ou ti-
tres, et ce sont là les véritables bishi, sont hérités en ligne directe, de 
père en fils. Ils peuvent passer au neveu sororal, mais seulement à titre 
provisoire: précisément lorsque l'héritier direct n'a pas l'âge requis. En 
attendant, le cousin croisé patnlatéral tient lieu de "père", et gère le 
shishi. 
Les alliances hyperexogamiques, au loin, au-delà du groupement terri-
torial, peuvent créer un problème. Un homme, Mpashi (Ntsawu) du côté P, et 
Mpoopo (Luyambi) du côté M, sera infailliblement Mpashi (et Ntsawu) en ce 
qui concerne les associations: il doit prendre la relève de son père, se 
substituer à lui. S'il réside chez son oncle utérin, et même s'il s'identi-
fie pour une raison ou une autre aux Mpoopo, il restera néanmoins dans le 
Ngongo munene des Mpashi. A tout moment, il peut rentrer à Mpashi et assu-
mer personnellement son grade, au détriment alors de son remplaçant. A coup 
sûr, il s'affiliera également à Mpoopo, et cela ne lui coûtera pas cher. Il 
paiera seulement la première tranche de la contribution correspondant au 
grade: "Les petits rats [bagatelle = première tranche], tu les trempes main-
tenant dans la marmite des associations" (Bimpukumpuku waashnka mu mpuki 
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ya mikanda). 
La tâche spécifique de l'association Buyanga c'est la chasse. Là, la 
filiation est nette. Chaque chasseur initié se rattache a son père (maama 
wa eyanga), à qui il doit le poitrail de tout gibier attrapé. Exceptionnel-
lement, après décès du père, l'oncle doit transférer le parrainage à un 
membre de la famille paternelle de l'héritier. Celui-ci ne peut donc en au-
cun cas garder le poitrail pour lui-même. 
L'affiliation aux associations entraîne le respect d'interdits ou bi-
kina. Les tabous du père sont en tout cas respectés par l'enfant: ils ac-
compagnent le "sang", et le traduisent parfaitement. L'enfant les acquiert 
dans sa jeunesse, mais au-delà des années de dépendance, il perpétuera la 
qualité paternelle, pour la transmettre à son tour à son héritier direct. 
Il en sera ainsi dans tous les cas. Un homme Luyambi de par son père, Ntsa-
wu de par sa mère, et destiné à assumer un pouvoir chez les oncles mater-
nels, respectera à tout prix les tabous auxquels il a été conditionné du-
rant son enfance. Dans ce cas précis, il aura intérêt à respecter également 
les interdits des oncles maternels. 
De quels interdits s'agit-il? Il ne s'agit pas des bikma de fécondi-
té observés jusqu'à la première procréation. Pas non plus d'interdits tem-
poraires, et strictement personnels, liés à une conjoncture vitale passagè-
re. Il s'agit des interdits relatifs au mukanda, observés par tous ceux qui 
participent au même Ngongo munene: ils ne sont d'ailleurs pas très diffé-
rents d'un groupement à l'autre, comme on aura encore l'occasion de le con-
stater. 
Finalement, les techniques et les connaissances 'positives' (bitumbu) 
(6Θ7) sont également héréditaires en ligne directe. 
6.2. Les biens meubles 
On vient de voir que la ligne directe prévaut pour la transmission de 
ce qu' est l'homme. Ce que possède l'homme, la "richesse pour les af-
faires" (milongo) qui reste après son décès (bikashi bya mufu), intéresse 
son neveu au plus haut degré. "La richesse s'acquiert du côté femme" fBu-
dnyi baakudyanga looko Iwa lookoso) . Le fils profite des "richesses" d'un 
père en vie, mais, une fois orphelin, il n'est plus héritier. La possibili-
té existe pourtant de tester de manière explicite en faveur du fils, du pe-
tit-fils, ou d'un autre membre de la famille. 
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Normalement, les "biens" vont chez les frères du défunt, restent donc 
dans la génération elongo. Mais il est probable que l'arrogance des neveux-
créanciers (maymga maami) fera table rase de la norme. Leur père ayant 
fourni autrefois les "dizaines" pour permettre à l'oncle maternel de se ma-
rier, c'est à eux de les récupérer. Donc, on peut hériter des biens du père, 
si les cousins croisés patrilatéraux le permettent. Seulement, on a peu de 
chance de réussir, si on n'a pas d'oncles paternels, et si on n'est pas à 
l'âge adulte. Faute de résistance sérieuse, les 'jeunesses' que sont les 
cousins patrilatéraux, viendront piller la maison du défunt et confisquer 
les biens meubles. Leurs justifications, exprimées ou non, en disent long: 
"Ta mère est-elle venue avec des richesses? Ces richesses sont pour notre 
lignage" (Ngwaku weekidi ya buduyi? A buduyi bwa ku cdzungu dyetu) . "Ta 
mère c'est nous et rien que nous qui l'avons achetée, elle est notre ri-
chesse" (Awu ngwaku kusumba twamusumbidi ekumi dyetu). 
Certains biens mobiliers sont appelés minyma, et en particulier ceux 
qui reviennent au fils du défunt: biens durables, non périssables, et créa-
teurs de richesse. Ce qui perce surtout dans ce terme munyina (688), c'est 
l'idée de souvenir. Quels biens les neveux vont-ils laisser 'en souvenir' 
à leur cousin? Le fusil du défunt, ou son couteau, pour lui permettre no-
tamment de fournir les poitrails aux cousins, qui, provisoirement du moins, 
sont maama wa eyanga. Vaches, chèvres et veuves ne sont pas considérées 
productrices de richesses, et passeront inexorablement dans les mains des 
neveux (689). 
Non productrices aussi sont les connaissances 'négatives', celles qui 
visent le mal (masowu ma mudmgu). On détruit en ligne maternelle: on vend 
le neveu, on venge la mort d'un parent maternel, on hérite des vendettas 
des ascendants matnlatéraux, ainsi que des techniques appropriées à la réa-
lisation de ces objectifs. 
L'autorité, telle qu'elle se manifeste dans le bulamba des Kongo-Din-
ga, ne concerne pas les plaines et les forêts et n'est donc pas mukanda. 
Le bulamba vise 1'enrégimentation des gens dans un cadre plus ou moins pa-
rental et résidentiel, et l'étalage de "richesses" (mulongo) y est primor-
dial. "La richesse détenu par un petit, donne de la peine aux chefs" (Bu-
dnyi bwadiiyi kaleenyï: bamfumu baboko misongo). Nous traitons donc de cet-
te autorité sous la rubrique des biens meubles. 
Le bu.Zam.ba est transmis selon une ligne fixe, prédéterminée, soit ma-
ternelle, soit paternelle. Pratiquement on constate une légère prédominance 
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trois régions: les Shimpalanga (Ntsavm) du Zaïre, la région de Lumpungu, à 
forte influence Luyambi, et la région de Minkoole, où les Nsawu sont majo-
ritaires. Tous les notables interrogés sont Kalamba selon la formule tradi-
tionnelle; ils sont également 'kapita', détenant donc un pouvoir moderne 
étatique. Chez les Kongo-Dmga, en additionnant les deux types de pouvoir, 
on obtient neuf bracelets portés au bras gauche, bras des femmes, et six 
bracelets portés au bras droit, bras des hommes. Chez les Lwalu, en milieu 
Luyambi aussi bien que chez les Nsawu, le pouvoir patrilatéral l'emporte 
largement: 31 P, contre 9 M (690). 
De toute manière, on ne peut assumer un bulamba sans l'intervention 
des deux familles. Bien que le pouvoir soit d'origine unilatérale, l'autre 
306 
côté est impliqué dans les opérations matérielles. Prenons un pouvoir pa-
tnlatéral. Le titulaire, père du candidat, fait parvenir à la famille ma-
ternelle de celui-ci un repas shilambu: en fait, une demande d'autorisa-
tion au beau-frère. Dans les tractations matrimoniales, nous le savons, le 
shilambu consiste en un repas préparé, comme le terme le suggère d'ailleurs. 
Pour le bulamba, poule et farine passent souvent non préparées dans la fa-
mille sollicitée, par respect du Kalamba qu'on risque d'y trouver, là aussi. 
Les riches n'aiment pas la nourriture préparée ailleurs, d'autant plus 
qu'en tant que Kalamba d'un groupe local, ils symbolisent la "préparation" 
et ils sont responsables du "cuit" (kulamba bulamba) (691). 
L'autorisation de l'oncle maternel acquis, le candidat lui-même offre 
un repas de sollicitation (shilambu sha maama wa bulamba) au père titulaire 
pour que celui-ci "montre" et révèle tout ce qu'il y a à savoir au su]et de 
ce pouvoir. Finalement, les deux côtés offrent chacun une chèvre au père 
initiateur: les oncles et tantes maternels, et les oncles et tantes pater-
nels. 
Nos informateurs admettent qu'à l'origine le pouvoir se transmettait 
exclusivement au neveu sororal. "On prend l'autorité en étant doux et géné-
reux, comme le bras gauche" (Bulamba baakubudyanga ndzendzele-ndzendzele, 
looko Iwa lookoso). "Le pouvoir était acquis par la femme; l'homme s'en est 
emparé" (Bulamba bwadidi mukaatu; mulunga akwalameene). "La femme a inaugu-
ré l'autorité" (Mukaatu wandjidi a kuta bulamba). "L'autorité est partie du 
bras des mères, pour ensuite se diriger vers le bras des pères" (Boodika ku 
looko Iwa bamaama, bwenda ku looko Iwa bataata). "La terre était d'abord 
vue par la femme; l'homme s'en est emparé" (Ngongo yamwenyi mukaatu; mu-
lunga akwalameene). "gui hérite du bracelet de l'autorité, reste aussi avec 
la veuve" (Weeswanyanga lukanu, aweesaalanga ya madyondji) (692). 
Le pouvoir, où tout tourne autour des "richesses", est donc bien à 
sa place parmi les biens meubles. D'autant plus qu'à l'est de notre aire de 
recherche, chez les Salampasu, ulamba signifie "richesse", purement et sim-
plement, et les Tulamba sont les riches, dirigeants de fait de leurs entou-
rages "parentaux" respectifs, mais nullement investis d'un pouvoir sacré. 
Pas d'initiation là-bas, ni installation cérémomelle; pas de filiation pré-
déterminée non plus, ni bracelets, m enclos, ni Shitadi (693). 
Nous aimerions conclure l'exposé sur la succession par un texte de 
de SOUSBERGHE relatif aux Pende. "Alors que les liens de solidarité écono-
mique attachent le Mu-Pende à son clan maternel et à son lemba, frère de sa 
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mère, les liens de solidarité spirituels le lient à son père et aux ancê-
tres paternels. Si le neveu hérite des biens matériels, tout ce qu'on peut 
appeler possessions ou biens spirituels ou immatériels, droit de chanter 
une chanson que le père a inventée, de danser sa danse personnelle, connais-
sances magiques ainsi qu'interdits alimentaires, passent de père en fils. 
De tous ses biens matériels, le père pourra laisser à son fils un objet en 
souvenir; ce sera presque toujours son fusil (jadis l'arc), parce que le 
pouvoir magique qui fait la valeur et l'efficacité du fusil se transmet de 
père en fils" (1955:27-28). 
Nous souscrivons à la distinction entre la 'solidarité économique' 
(ligne maternelle) et la 'solidarité spirituelle' (ligne paternelle). En 
ligne maternelle, à travers un mouvement de biens mobiliers, la solidarité 
équivaut à un lien de créancier "d'en haut" ('demandeur de femme') à débi-
teur "d'en bas" ('donneur de femme'). En ligne paternelle, à son propre 
"sang", on transmet son honneur, son génie créateur, sa personnalité, la 
faculté productrice dans tous les sens (694). 
+ 
A travers les chapitres de cette deuxième partie, nous avons pu re-
tracer le chemin de la vie, qui est celui de la reproduction et du dédou-
blement. En termes idéo-logiques, on passe d'une 'mythique' existence, à 
l'est, de l'homme autocentré, asocial, vers une véritable société, répandue 
et éparpillée à l'ouest, grâce à l'alliance. Cette voie unidirectionnelle, 
on la veut continue et sans interruption. Le mal consiste à "stagner" 
(bweshi), d'une part, à "sauter" (kudzomboko), à "traverser" (kutangunuka) 
le courant ou la route de la vie, d'autre part. Ce souci de continuité est 
particulièrement mis en évidence dans les cérémonies initiatiques et propi-
tiatoires qui jalonnent la vie. Sous la forme du raccourci mythique, qui 
est celle de tout rituel, elles aident à évoluer normalement, à "franchir 
les étapes" (kusamba mu longo). Les unes favorisent la "chance" (bwese); les 
autres cherchent à prévenir les "hécatombes" (695). En comparant les diffé-
rentes cérémonies, on peut dégager une certaine logique rituelle, qui en 
assure sans doute l'efficacité (voir p.309-310). A l'intérieur des trois 
larges mouvements qui, selon VAN GENNEP (1909), structurent le 'rite de 
passage', vécu comme une régénération, nous avons décelé, avec nos informa-
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(axe paradigmatique) 
sages ritualisés et dont les signifiés sont plus immédiatement à la portée 
de l'homme commun. 
Dans les cérémonies relatives à la malchance, on retrouve un bloc de 
gestes qui, par répétition métonymique, signifient l'expurgation du malheur: 
l'ablution "de haut en bas", le balayage, l'anneau de lianes. Dans les céré-
monies visant le progrès dans le bonheur, nous constatons la permanence du 
bloc kaolm/feu/repas/relations sexuelles. Dans quelques cérémonies mixtes 
(menstrues, mort d'un premier enfant), les deux blocs syntagmatiques s'em-
boîtent. 
La constance de la dyade abstinence/chasse, qui précède généralement 
les autres moments rituels, est sans doute remarquable. Une analyse du Bu-
yanga nous en a appris la teneur. Pour échapper à l'inceste primaire, l'hom-
me sacrifie 'la soeur', réalisant ainsi l'ouverture sur le monde. Il appert 
maintenant qu'une majorité de cérémonies initiatiques et propitiatoires sont 
un rappel du dilemme initial, et en même temps un appel à l'exogamie, condi-
tion sine qua non de l'histoire et du progrès. Elles ne se limitent donc 
pas à 'régénérer, à faire jouer, à chaque étape de la vie, les jeux de la 
mort et de la renaissance. 
Il appert également que l'histoire sociale et celle des individus 
sont régies par le même code paradigmatique, obéissent au même destin. 
"Franchir les étapes", pour la société, revient à "jeter des ponts" vers 
l'étranger, allié virtuel (bundzadi, voir p.87,219). La carrière de l'indi-
vidu, toute sa carrière, est d'avance tracée et programmée, elle aussi: 
initialement enveloppé et asexué, l'homme se développe pour s'engager dans 
une "amitié" exogamique. De part et d'autre, la fonction symbolique est 
identique, à savoir le dépassement de soi et le refus de l'entropie. -
L'histoire, sans cesse reproduite (reenacted...) sur la scène rituelle! 
311 

T R O I S I E M E P A R T I E 
GROUPES DE DESCENDANCE ET OCCUPATION DE L'ESPACE 

Nous avons amplement traité de l'alliance matrimoniale, et découvert 
entre autres choses comment les Kalamba se servent de leur richesse à leur 
profit. Leurs investissements matrimoniaux débouchent sur la formation de 
groupes organiques localisés autour de chefs. Ces chefs se disent "pères", 
et à ;juste titre. En effet, la filiation ascendante est le principal cri-
tère assurant la cohésion des groupes localisés. 
Or, les réalités administratives de l'Etat moderne risquent de nous 
leurrer. De fait, le village ou le hameau, sous la houlette du Kalamba, en 
tant que gynécée et lieu de reproduction, n'était jadis que la partie d'un 
tout, un aspect seulement de l'espace social total. Il s'agira dans cette 
dernière partie de défaire la distorsion étatique, en somme, de donner au 
village la place toute relative qui lui revient dans un espace social di-
versifié. 
Chapitre X 
LA SEGMENTATION PARENTALE 
'L'ascendant' personnel du leader kongo-dinga est décidément insuffi-
sant pour 'faire le village' (shooto), autrement dit, pour réunir des gens 
autour de lui. Il arbore plutôt l'enseigne d'une ancêtre: sous l'égide de 
cette "mère" se retrouvent une partie des descendants de cette dernière, 
descendants directs et indirects, des esclaves assimilés, des clients, et, 
bien sûr, les épouses importées. 
Les groupes de descendance et leur structuration nous intéressent 
dans ce chapitre. Procédons tout d'abord à un déblai du terrain terminolo-
gique. La parentèle, bilatérale et vivante, est désignée par le terme nkala, 
mangouste rayée, surtout quand son aspect quantitatif est en cause (696). 
De quelqu'un qui nous est apparenté, soit du côté P, soit du côté M, nous 
disons qu'il est (mu) nkala yeetu (yimoshi). "Avec celui qui a beaucoup de 
gens, on ne récolte pas des sauterelles" (Wa nkala, abeetangendi mayayi). 
"La famille est comme les cendres: elle ne tarde pas à s'éteindre" (Nkala, 
buci/ ayaakubikanga kushika ba). Pour se plaindre du peu de monde qui assis-
te aux activités familiales (deuil, danse), on dit: "Hier, j'étais dans la 
multitude (des deux côtés), aujourd'hui je suis enfant unique" (Yaadi mu 
nkala, ayeeka shibunda) (697). 
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Les Kongo-Dinga se servent d'un vocabulaire spécifique pour designer 
les deux aspects de la parentèle vivante. Le côté matrilatéral est appelé 
edzungu, edzumu, ekumba. On demande à quelqu'un de s'identifier en ces ter-
mes: "Quel est ton nombril et ton ventre?" (Ekumba ya edzumu dyaku nnaanyï?) 
(698). Les parents de "même ventre" d'un Ego masculin sont clairement dé-
finis: (a) les frères et soeurs utérins (baana ba maama); (b) les neveux 
et nièces sororaux (beewu baami), qui sont, dans un sens bien précis, "mes 
héritiers" (maymga maami); (c) les enfants de la nièce sororale (baana ba 
beewu baami ba bakaatu). 
Le côté patnlatéral d'un Ego masculin est désigné par shooto ou par 
ntsowu (gibecière). Le terme shooto a un champ notionnel très vaste: (a) 
dans le corps humain, l'intérieur; (b) transposé à la maison, encore l'in-
térieur, et plus spécialement le 'salon', près de la porte d'entrée; (c) 
à l'échelle du village, shooto sha bula est l'arbre de l'espèce mutaba, plan-
té par le chef à l'occasion de la fondation du village, auprès duquel il a 
allumé le premier feu; (d) sens proche de (c): paillotte, lieu de réunion 
couvert, à l'intention des hommes surtout, sur la place du village; (e) 
village ou hameau, dans le sens d'une entité politique. A la question de 
savoir à quel village on appartient (Shooto shaaku?), on répond toujours 
en donnant le nom d'un homme, celui du chef. On cite en réalité le nom du 
fondateur de l'entité politique, nom hérité par le chef actuel; (f) ndzu ya 
shooto: la propre maison du chef. Chaque épouse paie une fois pour toutes, 
une chèvre comme droit d'entrée dans cette demeure où se trouve "le lit de 
la première épouse" (lubandza Iwa mwadi) (699); (g) la parentèle patrilaté-
rale, d'une profondeur limitée, non subdivisée en segments. - Dans toutes 
les acceptions spécifiques, le shooto exerce une force centripète; le sens 
primaire semble être celui de "renfermer, agglomérer, rallier, en vue d'une 
protection contre un extérieur périlleux" (700). 
Dans sa dernière acception (g), on oppose le shooto à la famille ma-
ternelle segmentée (edzungu). Il prend probablement de plus en plus d'am-
pleur, parce que l'Etat moderne a favorisé l'ascendant du père sur les en-
fants. Or, pour qu'on aboutisse à une affiliation patrilatérale, conséquen-
te et en profondeur, il faudrait notamment que le shooto perde son carac-
tère "recroquevillé" (shiwunda) et tutélaire. 
Le shooto, dans le sens "gibecière", est moins facile à circonscrire 
que le "ventre". Il comprend: (a) les frères et soeurs paternels (= de mê-
me père) (baana ba taata); (b) mes enfants (mbutu yaami); (c) mes petits-
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enfants (makumi ma mbutu) ; (c) les enfants de soeurs paternelles (beewu ba. 
ku taata). Généralement, on annexe au shooto les "achetés" (bamwanyï), et 
la descendance de l'oncle maternel fbaatu baami bambucila). Certains membres 
de mon shooto pourraient en même temps faire partie de mon edzungu (les ger-
mains) ; et plusieurs catégories ci-dessus mentionnées pourraient être en-
rôlées dans un autre shooto, à savoir celui de leur propre père. Or, les 
hommes recrutent moyennant les richesses: tout dépend donc du 'pouvoir d'a-
chat' du leader. Et puisque le shooto est essentiellement à faire, à con-
struire ... "Eléments divergents auxquels on donne une même origine" (Ku-
tuuka kwa shibelekete ya mukayi) (701). 
L'aisance avec laquelle le père, chef virtuel, agrandit son shooto, 
n'est pas retrouvé quand il s'agit de définir la famille maternelle. Le 
"ventre" est idéalement considéré comme inaltérable et non malléable. Cela 
veut dire que personne n'avouera avoir gonflé artificiellement la famille 
maternels par des "enfants de taille": "L'ombilic, on ne le met pas dans le 
dos" (Mukumba abaakumusanga ku mbisa ba). 
Entre-temps, le fait n'aura pas échappé au lecteur qu'on étoffe le 
shooto et le edzungu de vivants, donc vers le bas. Fait significatif que de 
compter sur des gens en chair et en os, présents et à faire, avant d'en ré-
férer aux ascendants trépassés. Ces derniers ne sont évoqués que pour don-
ner de la cohésion aux vivants, pour légitimer les groupes organiques réels 
et le statut des individus au sein de ces groupes. Disons tout de suite que 
le shooto, dans le sens "famille paternelle", de par son caractère passager 
et aléatoire, n'est pas un groupe organique. Pas encore. Du moment que les 
contraintes étatiques et autres interdisent au "père" de remplir artificiel-
lement sa "gibecière" (esclaves, clients, cousines), le shooto périra, ou 
- et c'est franchement plus probable -, se développera dans le sens d'une 
organisation patrilineaire segmentaire, aux dépens de l'organisation matn-
lignagère. 
1. LE MATRILIGNAGE MAJEUR (edzungu) (702) 
Il s'agit du plus grand groupe parental. Le nom du matnlignage ma-
jeur comprend l'ancêtre éponyme, plus précisément un matronyme: beeshi kwa 
X. ("ceux qui remontent à telle femme") (703). Le terme lignage convient 
parfaitement, car il semble que dans la partie occidentale de notre aire de 
recherche, les leaders remontent aisément à la fondatrice historique. Cette 
fondatrice, les Kongo-Dinga l'appellent "racine" (ekoto) (704). Elle a été 
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féconde, en d'autres termes, elle a engendré plusieurs filles fécondes, elle-
même, ou une de ses filles. La femme-"racine" n'avait pas de soeurs fécon-
des: autrement, leur mère ou leur grand-mère aurait été désignée comme "ra-
cine". 
Les madzungu ou matnlignages majeurs naissent par la volonté de puis-
sance des hommes. Ambitieux, les futurs leaders politiques essaient de met-
tre en exergue un ascendant féminin, qui devient un point de ralliement. 
Ils comptent se réserver la descendance de cette "racine", et ils manipu-
lent les alliances matrimoniales pour multiplier cette descendance. Si l'ex-
tinction menace, ils lui fabriquent une progéniture, en important des es-
claves et des clients: tout cela pour donner de la consistance à leur res-
sort. Donc, la femme-"racine" n'a en réalité rien fondé. Elle est simple-
ment médiatrice entre deux hommes: un homme politique d'aujourd'hui, qui 
se réfère à un Kalamba fondateur dans l'entourage de la Shitadi originelle, 
pour user d'un langage emprunté au bulamba rund. 
Ainsi, le matnlignage des Beeshi kwa Kambuyi se réfère à la "racine" 
Kambuyi, mais aussi au père de celle-ci: Waashita, homme de grand prestige. 
On les appelle d'ailleurs souvent: Beeshi kwa Kambuyi ka Waashita. En fait, 
le fondateur de leur village est Shiina, fils de Kambuyi. Parfois, on cite 
des ancêtres paternels ou maternels superflus: Beeshi kwa Kambimbi devient 
alors Beeshi kwa (Bwalemi bwa) Kambimbi (ka Mudi mwa Mbuuta) . Les noms de 
Mudi (mère) et de Mbuuta (grand-mere) ne sont là que pour mieux définir 
Kambimbi, qui est la "racine". Nous disions que, d'un point de vue politi-
que, la "racine" n'est qu'un prétexte. Derrière elle, il s'agit de détecter 
l'homme qui a pour ainsi dire interrompu la lignée maternelle pour mettre 
Kambimbi en vedette. Dans ce cas-ci, le leader est Bwalemi, fils de Kambim-
bi. 
Beaucoup de politiciens, habiles et doués d'une bonne mémoire, ten-
tent de se rattacher à une fondation antérieure, et donc à une "racine" 
plus ancienne et de même nom. Gonflant l'importance d'événements mineurs de 
haute époque, ils considèrent le matnlignage sous sa forme actuelle comme 
resurgi, comme revigoré par le fondateur réel, connu de tous. Ainsi, les 
Mushilu (Mpika) se réclament de deux "racines": une nommée Mushilu mwa shi-
tumbu (voir note 687), arrière-grand-mère du fondateur Madeede, et une Mu-
shilu mwa ekoto, bien plus ancienne. A l'époque de la première Mushilu, un 
certain Tulumukanganyï aurait déjà réuni autour de lui les Beeshi kwa Mu-
shilu. Or, ce projet politique n'aurait pas fait long feu, n'aurait pas 
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vraiment décollé. Bien sûr, il ne doit pas être difficile de dénicher une 
Mushilu dans les générations antérieures, mais était-elle véritable "raci-
ne", c'est-à-dire sans soeur feconde? N'est-ce pas abuser de la recette qui 
dit que "la foudre ne mange qu'une fois"? Plus tard, et là on se fonde sur 
des bases historiques solides, Madeede réussit à rallier autour de lui une 
communauté de descendants de Mushilu II, plus viable de toute évidence. Ces 
tentatives de se donner plus de respectabilité, en se faisant l'aîné par 
rapport aux autres, tendent vers la mythification et clanification des an-
técédents familiaux, et cadrent parfaitement avec les principes de CUNNISON 
(1956,1957) . 
Malgré tous les artifices de recrutement à la disposition du chef, un 
edzungu peut s'éteindre: "Les propriétaires [adultes] du lignage sont finis, 
il ne reste que des enfants" (Beeshi edzungu baashika, baasaala baana). 
Lorsqu'il n'y a plus d'adultes, pour sous-tendre 1'entité politique, les 
enfants risquent de se réorienter vers un autre côté parental. Au seuil du 
mariage, et ayant besoin de s'intégrer dans une communauté nombreuse et flo-
rissante, les jeunes chercheront les adultes là où ils se trouvent. 
En dépit de la discretion avec laquelle ils entourent le recrutement 
"d'enfants de taille", les Kongo-Dinga admettent, en aparté, lorsqu'ils ne 
se disent pas chefs, que le matnlignage, ou la famille "du même ventre", 
est une fiction: "Dans le ventre, c'est comme la plante de calebasse: il 
sort une calebasse, il sort une tasse" (Mu edzumu mu shinymgu: mwetookanga 
mbinda, mwatuuka luwamba). Ils distinguent d'ailleurs les pur-sang (beeshi 
edzungu ba (mataku)(ekoto)) des descendants d'esclave, appelés "parents de 
l'épaule" (beeshi edzungu ba wa mbanda). 
La viabilité des matnlignages se pose aujourd'hui en termes nettement 
différents. D'une part, par rapport au dix-neuvième siècle, la situation dé-
mographique s'est globalement améliorée. L'extinction d'une lignée par manque 
de "ventre" n'est plus que théoriquement possible. D'autre part, l'Etat in-
terdit la mise en gage d'enfants et surtout l'achat "d'enfants de taille". 
Malgré donc la conjoncture démographique favorable, les informateurs esti-
ment qu'on a toujours intérêt à "choyer les femmes": "Celui qui a des jeunes 
pousses de manioc, aura des carottes; celui qui a des plants de maïs, c'est 
celui-là qui aura du mais" (Udì ya matendi, udì да mpeepu; udì ya ma lembi, 
udì ya masa). 
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2. LE MATRILIGNAGE MINEUR (edjiku) (705) 
Un lignage mineur est d'office subdivisé en madjiku, en autant de 
lignages mineurs que la "racine" du lignage majeur comptait de filles ou 
petites-filles fécondes. Exemples: 
Beeshi kwa Wiimi (à Kalunga) : 
Beeshi kwa Keema (première fille de Wiimi) 
Beeshi kwa Kayemba (deuxième fille) 
Beeshi kwa Ngombi(troisième fille) 
Beeshi kwa Mbmyidila (ya Kabu) (à Mpoopo) (706) : 
Beeshi kwa Kangundu 
Beeshi kwa Kampa-a-Mbuyι 
Beeshi kwa Ekalu (à Mpoopo): 
Beeshi kwa Kakunga (707) 
Beeshi kwa Malu 
Beeshi kwa Mishikidi 
La progéniture d'Ekalu, dite "rangée" (ntsaala), comprend, à part les 
mâles, trois "ventres" (mbelu), c'est-à-dire trois femmes fécondes. Les 




ι ^ ι 
Kakunga О Malu О О Mishikidi 
Le lignage mineur est directement lié au lignage majeur; l'existence 
de l'un est conditionnée par celle de l'autre. La "racine" de l'edzungu est 
mise en exergue, parce qu'elle s'est ramifiée, elle-même ou sa descendante. 
La "racine" de \'edjiku est ce qu'elle est, parce qu'elle descend, avec ses 
soeurs fécondes, de la seule fondatrice d'edzungu. Les différentes "racines" 
sont à tel point imbriquées que les termes edzungu et edjiku sont souvent 
confondus. 
De toute évidence, les lignages mineurs ont un impact moins grand sur 
le plan politique que les lignages majeurs. Rarement on réussit à localiser 
et isoler un groupe qui insiste pour se référer à un ekoto dya edjiku. Il 
s'agit alors d'un modeste groupe dissident, qui s'est agglutiné, en tant 
que client, à un village étranger, où il ne jouit pour ainsi dire d'aucune 
autonomie politique ou économique. 
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Une parenthèse ici sur le terme mbelu. Il est utilisé dans plusieurs 
sens. D'abord, il signifie l'entrée (et la sortie) antérieure de la maison. 
Dans ce sens, on parlera par exemple, de "passer devant la porte" (kweta ku 
mbelu), autrement dit, boucher magiquement la sortie et l'entree de la mai-
son. Il s'agit d'introduire indirectement le maléfice dans la demeure d'une 
famille (709). Dans cette même acception, on dira beeshi ku mbelu pour dé-
signer la famille conjugale, la maisonnée: "ceux qui sont derrière le seuil 
ou l'entrée". 
Transposé au corps humain, mbelu désigne le ventre de la femme, et 
plus spécialement "l'entrée et la sortie" par les organes génitaux. Ceux-ci, 
rappelons-nous, peuvent également être bouchés, par exemple en enjambant 
la femme enceinte lorsqu'elle est assise. En détaillant son identification 
généalogique, on accède d'un matnlignage à l'autre, généralement du plus 
grand au plus petit, par "les ventres d'où on est sorti". Le terme, dans 
cette acception, est retrouvé à chaque génération ou "rangée". Au niveau 
de l'edzungu, le "ventre" est unique; à l'échelon inférieur, les "voies 
d'accès" sont les madjiku. 
En fait, le terme mbelu est le plus immédiatement pratique dans la 
proche ascendance des vivants. Souvent, l'adulte ambitieux dispose de deux 
"voies d'accès". L'une, sa mère, "impossible à renier", lui permet d'entrer 
dans son matnlignage de naissance. L'autre est la mère d'un ascendant pa-
ternel: par cette 'porte de fortune', notre homme ambitieux se faufile dans 
un matnlignage où il a des intérêts à sauvegarder. Prenons l'exemple de 
Kasanda-Dimata. Sa "porte" matrilatérale passe directement par sa mère. Par 
la "porte" patnlatérale, in casu la mère de son père, il se rattache au 
lignage des Beeshi kwa Bampembi: 
Bampembi edzungu 
! 1 L - l 1 
Kayinza Beyi Shinganda Kambuyi 4 madjiku 
, ' , 
Bampembi Malengi grand-mère Ρ 
I 
Katshongo père [ 
Kasanda-Dimata 
Du côté M, Kasanda fait partie des Beeshi kwa Wankyendi: 
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Wankyendi edzungu 
ι 1 1 
Kampitshi Shimpeepu Kamaashi 3 madjiku 
. H 1 





Les niaieiu sont donc en premier lieu les proches ascendantes qui nous 
mettent sur la 'bonne voie'. Sans prestige particulier, elles ne dirigent 
pas des segments parentaux constitués. Tout au plus pourrait-on dire qu'el-
les sont "racines" de la famille d'orientation, grâce auxquelles l'individu 
adhère à une entité politique satisfaisante. Elles donnent accès à, ouvrent 
la porte vers la sécurité politique, telle qu'elle est réalisée au niveau 
des lignages majeur et mineur. 
+ 
Somme toute, chez les Kongo-Dinga on a affaire à des segments ' égaux 
et opposes' , dans lesquels la primogeniture détermine l'autorité, la ges-
tion de la terre, etc. Qui dirige? Un fils de la "racine" du lignage mineur 
aîné, en d'autres termes, un descendant mâle de la fille aînée de la mère 
"fondatrice" (710). "Nous sommes les racines de la plante Amomum citratum" 
(Tudi mukanga wya matundukulu): chaque branche féminine de la racine peut 
donner une plante autonome. Pour qu'on puisse 'opposer' , et se substi-
tuer à une femme d'une génération ascendante, il faut un minimum de deux 
filles ayant procréé. Sinon, la segmentation est reportée à une génération 
ultérieure. 
On a constaté que les "racines" (shitumbu) de lignage majeur sont dis-
tantes d'au minimum cinq générations, dans les cas où les femmes, à chaque 
génération, ont eu plusieurs filles. Anciennement, vu la grande mortalité 
- infantile et autre -, on pouvait sans doute intercaler jusqu'à deux géné-
rations, là où la segmentation n'avait pas eu lieu par manque 'd'opposi-
tion' de filles fécondes. N'oublions pas non plus que les Ego dont nous 
parlons, sont en fait nos informateurs, grands-parents déjà ou en passe de 
le devenir. 
Que vaut alors une génération féminine? Car, de toute manière, dans 
la première partie de la généalogie - de 1'edzungu vers le mbelu - il s'agit 
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bel et bien d'une lignée féminine. Vu la fréquence des mariages précoces 
(711), une femme peut être grand-mère dans la trentaine. On prendra, de fa-
çon assez arbitraire, dix-huit ans pour une génération, moyenne des généra-
tions féminines, qui prédominent, et des quelques générations masculines 
qui les suivent éventuellement. Cette génération moyenne vaut, bien sûr, 
pour les familles dirigeantes, qui nous intéressent ici. Elle a subi une 
certaine compression par le fait que, le plus souvent, on y remonte à la 
"racine" par les 'aînés', voire les 'primaires': au niveau des filles fécon-
des, des fils héritiers du pouvoir, et des épouses des détenteurs du pou-
voir. Dans ces conditions hypothétiques, et en faisant abstraction des "ra-
cines" plus ou moins fabriquées (ekoto), nous proposons les fourchettes 
suivantes pour le "début" (shitumbu) de bon nombre de lignages majeurs: 
1Θ50 (7 χ 18 = 126 ans) et 1890 (5 χ 18 = 90 ans). 
A quoi cela correspond-il? Cette organisation parentale, telle qu'el­
le apparaît actuellement, rigoureuse et précise, à travers les groupes lo-
caux, peut-elle renvoyer à un événement 'qui a fait date'? Est-ce le début 
d'une certaine politisation de notre unité d'analyse, par l'introduction 
du bulamba. d'origine rund? N'oublions pas que les premiers grands Kalamba, 
distributeurs de pouvoir sacré, tels que Mundu ya Mununga, Bandza-Mwana, 
Byatukila, Ntambikilu, Lubaaka, ont vécu au dix-neuvième siècle. Sous ce 
rapport, il n'est peut-être pas inutile de signaler qu'à l'est de notre ai-
re de recherche, les segments sont bien plus profonds, que les Salampasu ne 
réussissent pas aussi facilement à remonter aux mères fondatrices. Précisé-
ment parce qu'ils n'ont pas assimilé le bulamba rund, la population y est 
moins dispersée et leurs agglomérations résidentielles plus importantes que 
chez les Kongo-Dinga. 
A-t-on affaire chez les Kongo-Dinga à des séries segmentaires fusion-
nantes (merging segmentary senes) ou à des séries linéaires (linear se-
ries)? Les segments fusionnent dans la mesure où les gens, du moins les 
plus sages et les plus éveillés, savent reconstruire la généalogie et en 
plus fixer les rapports intrasegmentaires et intersegmentaires. Mais au-delà 
des lignages majeurs, l'enchevêtrement est mal connu. L'éventuel rapport pa-
rental entre les "racines" des différents madzungu n'est que rarement rele-
vé (712): nous parlons évidemment du rapport parental collatéral, parce 
qu'en remontant en ligne directe maternelle, on ne pourra évidemment pas 
aboutir à une "racine" fondatrice de nouvel edzungu. Une chose est certaine: 
au niveau des "racines", il n'est plus question d'opposition de seg-
ments, mais plutôt de dérivation , comme on le verra bientôt. 
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Au risque de se faire plus fonctionnaliste que structuraliste, KUPER, 
après tant d'autres, décrie le concept classique des lignages pour y sub-
stituer celui des "ruling lines" (1982:49-55). En effet, et nous l'avons 
souligné, chez les Kongo-Dinga, les lignages naissent selon la volonté de 
puissance des hommes politiques. Il est vrai aussi que les "enfants" ne 
comptent pas réellement et que seuls les adultes mariés discernent des op-
tions politiques. D'autant plus que chez les Kongo-Dinga on peut difficile-
ment parler de segmentation perpétuelle et automatique. En effet, la 
relative jeunesse de la plupart des fondatrices de lignage s'explique par 
l'introduction d'un nouveau type de pouvoir. 
Seulement, nous voyons mal en quoi la "ruling line" constituerait un 
"nouveau départ"... Le rassembleur d'hommes qu'est le chef de village, se 
dit aussi "père" de ses sujets, et il n'invente pas de toutes pièces sa 
"fondatrice". Tout citoyen, même politiquement indifférent, joue le jeu 
lignager, ne fût-ce que pour se donner une identité. Même si quelque maille 
de la chaîne de légitimation s'avère être d'origine douteuse, tout le mon-
de fait profession de foi dans le système lignager. La menace d'extinction 
le prouve à suffisance: ne regrette-t-on pas que "les enfants fassent dé-
faut"? Tout en sauvegardant ses 'intérêts supérieurs' par le chenal du pè-
re, aucun Kongo-Dmga ne reniera son lignage maternel, d'où il est "sorti". 




LES GROUPES LOCAUX 
Les groupes de descendance, en entier ou en partie, avec les escla-
ves, les groupes ou les individus clients, les épouses, sont visiblement 
localisés dans ce qu'on appelle communément les villages. C'est là où ré-
side tout ce monde, créé et tenu par le "père"-Kalamba, c'est là où l'on 
dort. 
Décidément, ce qui donne au village sa substance, c'est le groupe de 
descendance représenté par le chef et la Shitadi, malgré les groupes an-
nexes, qui, de toute manière, risquent d'être socialement minonsés. Aussi, 
le terme "village" (buia) est souvent pris dans un sens nettement parental: 
l'entourage immédiat, composé des parents les plus proches et les plus 
chers. Maintes fois, le terme désigne le côté parental préféré. "Va chez 
toi" CJcu bula bwaku) , dira un père mécontent à son enfant; autant dire: "Va 
chez l'oncle maternel". L'inverse se dit aussi. Un oncle peut chasser son 
neveu disant: "Va dans ton village". 
Intéressante est la quasi-absence de forme plurielle dans le terme 
bula: tout comme nuit fbutiiku,), saison sèche (shishiwu), et pourquoi pas, 
comme shooto, le village serait une "cloque" (voir p.112). Nous nous permet-
trons en tout cas d'en déduire que le village n'est nullement 1'entité fixe, 
stable que l'Etat voudrait en faire. Au contraire, le village connaît une 
existence mouvante, dans le temps et dans l'espace. Notre propos, dès lors, 
consiste à déceler son caractère relatif ("à faire"...) en le plaçant dans 
le contexte d'un espace social total. 
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1. L'ANTHROPOMORPHISME DU VILLAGE 
Nous avons largement traité de l'anthropomorphisme de la maison (713): 
nous tenterons ici de le prolonger à l'agglomération des maisons, et à la 
réunion du village et des plaines environnantes. Tout comme la maison, le 
village a ses deux "portes": le sentier qui monte, est mbelu ("porte 
avant"); le sentier qui descend, est kaana ("petit enfant"?). Comme dans la 
demeure familiale, la "porte arrière" sert à s'éclipser subrepticement. Par 
derrière, on vide les lieux devant l'étranger envahissant, que ce soit le 
Tshokwe esclavagiste, ou le recenseur de l'Etat. 
Les maisons avec leurs portes de "face" (mbelu) se tournent vers la 
place publique (714); les portes à la "nuque" (kaana) donnent sur la brous-
se (maala, makulu). "Là où regardent les entrées, là est la figure du vil-
lage" (Kwatala wabelu, aku lulunyï Iwa bula). La "face" du village, vers 
laquelle s'ouvrent toutes les maisons, est aussi celle des hommes justes. 
"C'est devant qu'on expose ses problêmes, à la nuque on sème la zizanie" 
(Shambila mpala, ku ekoshi mya kudutuka) . "Les affaires de derrière n'en-
trent pas en ligne de compte" (Mifunda mya mbisa abaakumibalanganda ba). 
"Les tripatouillages tuent le village" (Shushishi shaakudyakanga bula). 
Une femme qui conçoit difficilement, entretiendra des rapports sexuels, 
la nuit, devant la porte de sa maison (mbelu a baana), ou sur la place du 
village, même dans la paillotte communautaire (shooto), bref, "là où sont 
les enfants". Dans la "nuque" du village, derrière les maisons, se trouve 
la brousse (ku maala), lieu pour déféquer, pour ]eter les ordures, lieu 
aussi qui nous "éloigne des enfants". Là, même en pleine journée, on forni-
que: c'est là que sont conçus les enfants naturels (tumadzala). C'est là 
aussi que le veuf ou la veuve, à la fin de la période de deuil, refile le 
mort à un partenaire de fortune (kwolo mufu). 
Le village, lui aussi, a un "amont" et un "aval". Dans le quartier 
haut construisent les jeunes ménages (ku ntsaala kwa baana); dans le quar-
tier bas résident "ceux qui ont déjà engendré" (ku makulu kwa babuci). En 
haut, les jeunes font la fête et "se trémoussent" à qui mieux mieux; en bas, 
les vieux se font des soucis pour que les petits-enfants viennent au monde 
comme il faut (Ku makulu kudilanga maseese, ku ntsaala kudilanga lumengu). 
En bas, la femme est chez soi: là naissent les enfants et règne la tranquil-
lité. En haut, le ton monte et les palabres ne sont pas rares. On doit des-

















cendant paternel f shooto,) prédomine dans le haut quartier. N'est-ce pas en 
haut que séjournent "les hommes des arcs et des nouveaux quartiers" (Ba-
lunga ba mata ga masaala)? 
HABITATION VILLAGE ALLIANCE 
WTSAALA/dessus/homme côté avant quartier jeunes demandeurs femme 
AMKI/LCZ/dessous/feinine côté arrière chef donneurs femme 
La paillotte sépare à la fois l'entrée et la sortie du village, son 
amont et son aval. Elle compte d'ailleurs trois accès: une ouverture est 
réservée au Kalamba (mbelu ga dyemacina dya Kalamba), une deuxième est des-
tinée à ceux qui résident en aval, une troisième sert aux jeunes d'en amont. 
Aux extrémités latérales nous trouvons les clients étrangers (bi-
loolo), serviteurs fidèles, attirés au village par le Kalamba. Dans le bas 
quartier sont situés le lieu de réunion des notables Ngongo munene (nkulu-
wanda), les enclos du Kalamba et de la Shitadi. De son enclos, le Kalamba 
est censé avoir une vue sur tout ce qui se passe chez ses gens, de par les 
trois portes d'accès: (a) la porte de la face (mbelu ya ku ntsaala, ou mbelu 
ya ku shooto); (b) la porte de la nuque (mbelu ya Jeu makulu) ; (c) la porte 
latérale fmbelu ya kwa Shitadi). Le chef a sa propre brousse (maala ma Ka-
lamba), prise entre les deux sentiers publics qui mènent à la source et au 
ruisseau, et traversée par un sentier privé (mbuka ya mu shipanga) (voir 
plan du village p.328). 
Le chef, lorsqu'il rentre d'un voyage, emprunte les voies "d'en bas". 
D'abord, en entrant au village, il parle à haute voix pour annoncer son ar-
rivée, et pour permettre à ceux qui importunent les épouses, notamment les 










Shitadi , Kalamba nkuluwanda 
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silence règne au village, les chamailleries cessent. Le Kalamba descend "en 
aval" du village, contourne son enclos "vers l'aval", entre ensuite dans 
l'enclos par l'accès kaana à l'arrière, pour finalement entrer dans sa mai-
son par la porte avant mbelu. 
La disposition spatiale du village traditionnel, concentrique et bi-
polaire, telle qu'elle apparaît dans la reconstruction ci-dessus, a quelque 
peu changé aujourd'hui. Le village "recroquevillé" (715), fermé sur lui-mê-
me, situé près des sources et des ruisseaux, s'est déplacé sur les collines 
à partir des années trente. Ouvert désormais, il se 'range' le long des rou-
tes carrossables de l'Etat. La route, qui traverse ou longe le village, de-
vient comme une place publique: dans quelques rares villages, on estime, en-
core aujourd'hui, que ce tronçon a droit à un balayage matinal. Le lieu de 
réunion du village moderne n'est qu'un faible reflet du lieu d'exécution 
des otages resté en arrière, intact dans un bosquet, luxuriant après tant 
d'années. 
Il est difficile de se faire une idée précise de l'étendue des agglo-
mérations anciennes. Plusieurs facteurs entrent en ligne de compte. D'abord, 
le bulamba formalisé et héréditaire a favorisé 1'émiettement de la popula-
tion en modestes hameaux. Ultérieurement, suite aux razzias tshokwe, cer-
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tains groupes locaux peuvent s'être agglutinés pour plus de sécurité. Le 
déplacement des villages vers les routes carrossables de l'Etat a probable-
ment gelé, sinon renforcé cet état de choses (716). Dès la fin du dix-neu-
vième siècle, certaines agglomérations 'villageoises' ont hébergé plusieurs 
Kalamba, chacun avec ses gens. Et l'observateur non averti distinguera dif-
ficilement les différents hameaux au sein du village. 
Toujours est-il qu'à l'autre bout de notre aire de recherche, on trou-
ve des villages bien plus denses que chez les Kongo-Dinga. Les Salampasu 
vivent souvent dans des agglomérations profondes, avec plusieurs rangées 
(masaala) de maisons alignées le long de la route. Si les Salampasu n'ont 
pas tellement souffert des Tshokwe, il faut dire qu'avant ceux-ci, les Rund 
faisaient dé]à la chasse aux Akaawand (POGGE,1Θ77:29; CEYSSENS,1979:356,no­
te 10). En plus, n'étant pas investis d'un pouvoir rituel, les aînés exer-
çaient une autorité quasi collective. Et finalement, l'insécurité interne 
obligeait les gens à rester ensemble: les coupeurs de tête, réunis dans le 
Ukisi via mpata (Ukisi wa kasoosa) , étaient à l'affût de tout homme égaré 
ou isolé. 
La structure duelle caractérise le village, non seulement en ce qu'il 
a de spatial, mais également dans la culture qu'il héberge. Ainsi, on semble 
reconnaître la primauté, sinon l'antériorité des associations mikanda, qui 
échappent à l'autorité du chef: elles sont "en haut" par rapport au Kalamba. 
Analysons brièvement le terme mukanda. Il désigne d'abord une règle, une 
mesure: "prendre une mesure disciplinaire" (kusa mukanda). Les ЬаЛа mukanda 
constituent alors un organe de décision et l'instance suprême de la con-
science collective. Il s'agit précisément des leaders du Ngongo munene, qui 
assument par ailleurs des responsabilités dans d'autres associations. En-
suite, le muJcanda désigne la communauté constituée, et le rassemblement po-
pulaire, c'est-à-dire les sages plus les roturiers adultes, ceux qui obser-
vent les mêmes 'marques' paternelles. "Chasser me concerne moi tout seul; 
manger se fait dans la communauté" (Kudzombo nkyami; kudi kwa mukanda) 
(717). 
Les mikanda s'occupent de la société dans un sens très large, mais 
plus spécialement des plaines ceignant les villages, et des activités d'ex-
ploitation surtout que les hommes y exercent, chasse et cueillette, pro-
ductions primaires indispensables pour la survie de la communauté. Les mi-
randa exercent leur juridiction, non pas sur le village en tant que tel, 
mais sur tous ceux qui occupent les mêmes terres. Ils traduisent et rappel-
lent une société autarcique et masculine, qui se plaît à décapiter et manger 
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l'étranger, où l'échange et l'ouverture sur l'extérieur sont modérément 
ignorés, où d'ailleurs la succession est conçue en ligne paternelle direc-
te! 
Le Ngongo munene est dit "aïeul" fn/caa/cuiuieetu; , ou encore "racine 
du village" (ekoto dya buia): il est fondement et dernier recours des com-
munautés humaines. Les associations 'subalternes', spécialisées mais norma-
tives, elles aussi, sont "grands-parents" (nkaaki eetu). L'immobilier, ou 
en termes plus precis, les terres habitées et exploitées, est "sibling croi-
sé" (mpaanyï eetu wa mukanda). En effet, les fruits de la terre nourrissent 
la communauté, mais, à terme, ils deviennent des moyens de troc et d'échan-
ge. 
Dans cette société primaire, ou prédomine une ambiance de fières au-
tarcie et 'consanguinité', on réserve au village le rôle d'engendrer, de 
faire des hommes (Baana bula). On est donc conscient de la nécessité d'une 
ouverture vers l'extérieur. Même le chasseur, rappelons-le, est tenu de 
sacrifier 'la soeur', pour que la chasse soit fructueuse (voir p.170-171). 
Le village, "en bas" par rapport aux associations masculines, est di-
rigé par le Kalamba et la Shitadi. Au su]et de ces deux germains croisés on 
avance- "Pour avoir un fouillis d'empreintes, il faut des gens" CBundubundu 
kwandza baatu). Le chef, qui réunit les gens, est "comme la perdrix" (Ka-
lamba nnkanga). Le soir, les perdrix s'appellent et forment des bandes 
(71Θ) . Mais le chef réunit les gens par l'échange: c'est lui qui organise 
et supervise l'échange des richesses contre des femmes. En bon père de fa-
mille, il s'acharne à acquérir des femmes pour ses enfants. Ce qui revient 
à dire notamment qu'il achète des "enfants de taille" pour les distribuer 
à ses fidèles, autochtones et clients. Il se fait éminemment 'donneur de 
femme s'. 
Les femmes importées s'adonnent aux travaux des champs, situés dans 
les environs immédiats du village; et le Kalamba et sa première épouse ponc-
tuent le cycle agricole de leurs bénédictions. Le chef est donc le respon-
sable de la fécondité, de la production et de la reproduction. Son 
rôle est de 'faire manger', de "cuire" (kulamba bulamba), par le truchement 
de l'alliance matrimoniale, le 'cru' produit sous l'égide du Ngongo munene. 
Dans le village, de par l'échange de biens et de femmes, se réalise 
une espèce une espèce de latéralisation: notamment l'héritage des biens mo-
biliers, des "richesses" et de l'autorité même se font en ligne maternelle. 
Le chef de village est dit "père" (taata wa bula). Comme le père de 
famille construit la maison, dont l'intérieur est l'épouse, le chef réalise 
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le village, qui est essentiellement femme et fécondité. Tout naturellement, 
on appellera la Shitadi "mère" (ngwetu a bula). Toutefois, la position du 
chef est quelque peu ambigue, et non seulement parce que la fonction de la 
Shitadi s'est passablement atrophiée dans le contexte étatique moderne. 
Ainsi, on notera parmi les insignes du pouvoir un joli pagne à franges fmu-
kambu) , que les gens disent "efféminé". Le chef est "feu du village" (twnyi 
twa bula), comme la femme est "feu de la maison" (twnyi twa ndzu) (719). 
Le Kalamba est humble, obéissant, sans répliques, "comme une jeune femme" 
(Kalamba udì bwa mukaatu kaleenyï). "Le Kalamba est une poule couveuse: 
elle met les poussins sous les ailes" (Kalamba, nkoko a baana: weesanga 
baana mu mayambu). "Femme responsable et féconde", le Kalamba est censé ne 
pas commettre l'adultère: "il n'attrape pas la rosée" (Kalamba, mwalakadji; 
akeekwatanga malulu ba) (720). Au lieu d'appâter avec des viandes crues 
sauvages (miwongo), il offre des "repas" (shilambu). - Là où le mukanda a 
la vocation de 'manger', le Kalamba 'nourrit'. 
Il y a aussi l'autorité même, que les villageois aiment calme et dis-
crète (ndzendzele, décontracté). Le chef accompli, "assis vers l'ouest", 
invite au silence et emprunte les chemins "d'en bas". Contrairement aux as-
sociations mikanda, le chef dispense des "conseils" (mbelu), qui n'ont pas 
force de loi! "Nous rirons en montrant les dents de devant; les dents au 
bout de la mâchoire, c'est une bravade" (Twakaseyanga ma wa mpala; ma ku 
bibungu bumbandji). "Le chef est oreilles, bouche aucunement" (Kalamba matu; 
mukanu bukala). "Au village on s'y assied avec les fesses, on ne s'y assied 
pas avec la lèvre" (Bula beebushikamanga ya mataku, abeeshikamanga ya mu-
dzumbu ba). "Le chef est bruits, pleurs non" (Mwata mayooyi, madilu bukala): 
il doit tout entendre, et tout supporter, mais surtout ne pas réagir impul-
sivement. Le chef ne dénonce donc pas le mal qu'il a constaté; il attend 
que les autres le dénoncent. "Le chef ne ramasse pas le léopard: à qui vas-
tu offrir la peau?" (Kalamba akeenoonanga nkoyi ba; nnaanyï ukenda kulamb-
ula nkupu?). Il n'est m témoin, ni ministère public: de peur que les gens 
ne s'en aillent! - Contrairement donc au chef de CLASTRES (1974:133-136), 
notre chef kongo-dinga n'a pas le "devoir de la parole". Mais si le chef 
"d'en bas" ouvre la bouche, c'est pour "conseiller", tout comme son homolo-
gue indien. 
L'épouse primaire du Kalamba est "femme du village". Elle est toujours 
prête à préparer pour les étrangers, clients potentiels (Mukadi a buia, shi-
lambila beenyï). Elle et son mari, en fondant le village, engendrent et 
nourrissent les "enfants du village", les villageois adultes. "L'enfant aî-
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né du village" est précisément le vieil arbre (shoota sha bula), auprès du-
quel le Kalamba a planté l'arbre mutaba (voir p.135-136). Les "petits-en-
fants" du village sont les animaux domestiques et les esclaves, en somme, 
tout ce qui est "richesse" (721). 
"Neveu du village" est le Kalaala-homme, la main droite, et forte, du 
chef. C'est de lui qu'on se permet de dire: "Shimbungu ne voit pas la chè-
vre d'autrui" (Shimbungu ashaakumana mpembx a mputu) . Dans une 'substitu-
tion' anthropomorphique, le Kalaala, avec les 'jeunesses' fKashaala ya Mwa-
ndzavu), assume l'activité sensorielle du village: il est "oreille", "oeil" 
et "voix", au service du chef. Le chef, faible, laisse la parole forte, 
coercitive à ses hommes de main, tels que le Kalaala, Kashaala et Mwandza-
vu, souvent étrangers au matnlignage. Notons que ces hommes-Shimbungu se 
comptent nombreux dans le pouvoir "d'en haut", et dans le pouvoir étatique. 
Les fétiches communautaires de protection (bikuma) (722) sont "l'on-
cle utérin" du village, dans la mesure où à l'origine, l'autorité passait 
en ligne maternelle, et dans la mesure aussi où le groupe local "créancier" 
peut toujours recourir à la bienfaisance du "débiteur". Les fétiches mal-
veillants, la foudre et la forte pluie, "mangent" le village de l'extérieur 
(bidyaka bya buia), et sont donc les "ennemis" (bamwanyï) (723). Les champs 
aux alentours, contribution des épouses essentiellement, "guérissent le 
village" (nganga wa bula). 
En résumé, les mêmes approximations, les mêmes schémas intellectuels 
sont retrouvés dans l'interprétation de la maison, du village, et de la réu-
nion du village et de la brousse environnante. Le langage substitutif et 
analogique des Kongo-Dinga ne nous a strictement rien appris sur la genèse 
et le devenir de la société, et il n'a sûrement pas établi l'antériorité du 
'paternat'. Tout ce que nous voulons dire, c'est que les modes de connais-
sance, les façons de rendre intelligibles le social, sont fortement marquées 
par l'idéologie parentale qui, en dernière analyse, s'avère être une idéo-
logie de l'alliance (voir p.285). 
2. LA MAINTENANCE D'UN GROUPE LOCAL 
2.1. Etude de cas - Le village Kasanda 
Le village, rassemblé et dirigé par Kasanda-Dimata, est composé de 
trois groupes. Autrement dit, les chefs de famille se rangent derrière trois 
"racines" féminines différentes. En juillet 1975, dix chefs de ménage se 
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rattachaient à Wankyendi (wa Bankanyï), "mère" d'un matrilignage majeur des 
Shulu (Luyambi). En fait, ce n'était pas là la fondation principale des 
Wankyendi, qui est celle de Malambu à Etanda en Angola. Kasanda et Malambu 
faisaient autrefois partie d'un bloc unique sur le territoire zaïrois, et 
plus particulièrement dans les plaines des Munkuluba. Avec le bornage de 
1950, qui séparait l'Angola et le Congo Belge, Malambu a regagné les terres 
Shulu au sud de la frontière. Un troisième groupe de Wankyendi réside 
assez loin au nord, chez les Bakwa Fuya, où un certain nombre de leurs fem-
mes ont été mariées. 
En 1975 toujours, six chefs de ménage se déclaraient Bakwa Elande, ou 
Beeshi kwa Malanda, un matnlignage majeur des Nkaashi (Ntsawu). La plus 
grande concentration des Elanda est Safundji en Angola; quelques-uns se 
trouvent à Shinkembi, village voisin de Kasanda. Quelque trois chefs de fa-
mille se disent Beeshi kwa Mununga-a-Mbidi, un lignage mineur compris dans 
le lignage mineur des Nnenge, dans le groupement Kalunga (Ntsawu). Le plus 
grand groupe des Nnenge se trouve à Etanda en Angola; quelques-uns résident à 
Shindyamba, près de Mukuku, sur la rive gauche de la Kadzadi. 
En fait, le noyau du village est constitué par les Wankyendi. Pour-
tant, même ceux-là ne sont pas réellement chez eux, comme on vient de le 
voir: ils ne disposent donc pas de plaines sur place. Et pour ce qui est du 
Ngongo munene, les Wankyendi, comme d'ailleurs les ressortissants des deux 
autres groupes, vont probablement "tremper" dans un mukanda des parages 
(724). Mais ils ont fondé le village, et, quant au chef, il a la volonté 
ferme de perpétuer la fondation (725). Kasanda-Dimata a étoffé son village 
en recrutant les Elande et les Mununga par shondzo, qualité éminemment 
cheffale et paternelle (726). Un succès personnel pour Kasanda, indéniable-
ment: ces étrangers - d'autant plus étrangers qu'ils sont Ntsawu - lui sont 
personnellement liés, et tributaires. 
Récemment, en 1981, Kasanda a vu s'accroître considérablement ses ef-
fectifs, grâce au commerce de diamants à la frontière zaïro-angolaise. Quel-
ques étrangers se sont ajoutés, mais surtout des Wankyendi, des Elande et 
des Nnenge. 
2.2. Le régime résidentiel 
A la fin du dix-neuvième siècle - notre cadre temporel de référence -, 
les fondations politiques, et avec elles les lignages, s'éteignent, et nais-
sent avec les palabres. Ces dernières entraînent des clivages ou dérivations, 
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mais aussi l'extinction pure et simple. Des facteurs démographiques y in-
terviennent, mais les gens avancent le plus souvent des arguments socio-
culturels - les deux vont d'ailleurs de pair. On nuit à quelqu'un et à sa 
clientèle par les "nombrils", c'est-à-dire les femmes. Ainsi peut-on obliger 
un homme coupable à donner une personne: de préférence sera livrée une jeune 
nièce, productrice potentielle d'enfants. Parfois on frappe l'ennemi, en 
tuant sa femme ou sa soeur (727) . 
Un matnlignage majeur absolument éteint, biologiquement parlant, est 
difficilement imaginable, même au dix-neuvième siècle. Mais il suffit que 
les adultes fassent défaut, pour qu'on le considère comme politiquement 
rayé de la carte. Car les jeunes risquent d'en référer à une communauté 
plus florissante: dans leur ascendance ils trouveront toujours un 'pivot' 
qui leur permet de se rattacher à un lignage prospère. On risque de ne plus 
'parler' du lignage sur la mauvaise pente: "Les propriétaires du lignage 
sont finis, il ne reste que des enfants", "Les arcs sont encore sur les 
buttes" (Mata mashidi ku bimbindi) (728). 
Un lignage florissant est toujours 'tenu' par un chef diplomate, qui 
réussit à rallier des gens autour de lui (shondzo). "L'antilope malhabile 
meurt à cause de ses hésitations" (Ngulungu muyinda weefwelanga mpuwang-
anyï). Ce leader du dix-neuvième siècle, pour combattre l'extinction, pour 
prévenir le point de non-retour, recrute, en usant d'une double stratégie 
- il s'agit d'avoir des gens, et tout fait nombre! D'une part, il accueille 
des étrangers; d'autre part, il manipule les alliances matrimoniales. Le 
chef tentera de garder chez lui le "fils" et le "neveu", et il encourage 
les alliances "au milieu du village". "Petite gibecière remplie du neveu 
sororal de ton père, petite gibecière remplie de ton frère utérin" (Kasowo 
tee ya mwewu a esaaku, kasowo tee ya mwana a ngwaku). "Ta mère au-delà de 
la Luka n'est pas ta mère, c'est la mère de l'autre" (Ngwaku mu eshma dya 
Luka, a ngwaku anda ba, ngwandi a mukwenu). 
Toujours est-il que la résidence viri-patrilocale est choisie par la 
majorité des chefs de famille. On adhère volontiers à un sous-ensemble con-
stitutif du village natal, tout en refoulant quelque peu une partie des af-
finités biologiques. On se rattache à un matnlignage local, directement, 
si la mère est du village, ou en pivotant par le père ou par le grand-père 
paternel. Devenu adulte chez le père depuis la naissance, marié par le pè-
re, définitivement installé chez le père. Il va de soi que, dans ces condi-
tions, l'attrait de l'oncle maternel sera mineur. Les liens avec un oncle 
maternel éloigné s'atrophient: même l'héritage des biens meubles n'est plus 
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garanti. 
Seulement, vu la fréquence des mariages "proches", l'oncle utérin ré-
side souvent dans les parages, et ainsi, pratiquement, il constitue la so-
lution alternative à tous les problèmes. La vin-avunculocalité est avant 
tout enfantine. A l'âge de l'enfance, les liens avec l'oncle sont personnels 
et sans implication politique, c'est-à-dire qu'à brève échéance, ils ne con-
tribuent pas à la formation ou à la consolidation de blocs politiques. En 
effet, avant le mariage, quand on est encore relativement mobile, il ne 
s'agit que de séjours plus ou moins prolongés, qui n'engagent ni le visi-
teur, ni l'oncle. Le va-et-vient de l'enfant chez l'oncle peut devenir per-
manent, suite au décès des parents (729). Le tout petit orphelin, jusqu'à 
trois ans, s'il ne reste pas chez les coépouses de sa mère défunte, ira 
d'office chez une tante maternelle. Au-delà de trois ans environ, l'orphe-
lin rejoint souvent son oncle maternel. A la demande de l'oncle, qui peut 
ne pas avoir d'enfant, le père peut céder un enfant, pourvu que celui-ci ne 
soit ni l'aîné, ni le benjamin, auxquels on tient beaucoup (730). Le déver-
gondage et la méconduite d'un enfant peuvent amener son père, à bout d'ar-
guments, à le proposer à son beau-frère, qui d'ailleurs le renvoie souvent. 
On peut donc chasser un enfant dans cette société, le renvoyer "chez lui": 
il a toujours où aller. 
Quelqu'un qui, depuis la prime enfance, a résidé chez son oncle, 
n'est pas nécessairement perdu pour la famille paternelle. Somme toute, le 
mariage de l'enfant regarde le père, surtout chez les Luyambi (731). Il ar-
range le mariage de ses rejetons: il paiera et touchera la grosse part des 
gages matrimoniaux. Donc, le jeune homme "égaré" chez l'oncle (732), peut 
regagner le toit paternel, en prévision du mariage. Ou encore, après quel-
ques mois de mariage, il peut opter pour la patrilocalité par gratitude 
pour l'intervention du père dans les tractations matrimoniales. Déménager 
immédiatement après la mort du père, est considéré comme suspect. Il vaut 
mieux, pour prévenir les suspicions, attendre quelques années avant de re-
joindre l'oncle maternel. 
L'uxorilocalité, a fortiori, rejoindre une épouse allochtone, est ex-
ceptionnel et mal vu (733) . "Il s'est installé sous la véranda de la belle-
famille" (Waatunga mu eseenyi dya buku). "Le coq qu'on a envoyé chercher du 
feu, est allé trouver les restants de maïs" (Nkoko batumim twiiyi, wende 
kubwana ntsenga ya masa). Voilà le vrai égaré, waapumbuka. Le chef et la 
belle-famille accueillent le gendre comme un "client" (shiloolo, mushikami), 
mais les villageois ordinaires le méprisent (weelele): ne court-il pas der-
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riere son épouse? 
L'uxorilocalité n'intervient que rarement au moment du mariage; les 
vrais clients, qui se marient chez leur hôte, ne sont évidemment plus com-
plètement étrangers à la résidence de la femme. Certains motifs peuvent dé-
cider un couple à abandonner la résidence du mari. L'épouse peut ne pas se 
sentir à l'aise chez son mari. Si elle n'est pas acceptée par les femmes du 
village, elle peut profiter d'un accouchement Jeu makulu, pour ne plus ren-
trer chez son mari. Si les oncles du mari, tant paternels que maternels, 
sont décédés, le couple peut également juger opportun de se choisir un au-
tre cadre de référence. Toujours est-il que, dans la plupart des résidences 
uxorilocales, le mari n'omettra pas de se dénicher et de mettre en évidence 
une quelconque parenté dans le village de son épouse. Les enfants qui nais-
sent et grandissent chez leurs oncles maternels, ne seront pas abandonnés 
pour autant par la famille paternelle. Si celle-ci est politiquement ambi-
tieuse, elle soignera spécialement ces "enfants égarés" dans l'espoir de 
les récupérer ultérieurement. 
La néolocalité est également exceptionnelle dans la société tradition-
nelle: en fait, on n'y recourt jamais au moment du mariage. Elle est souvent 
liée au crime, ou à une grave mésentente. C'est en se dissociant de la ter-
re d'origine que l'homme se fait client, et dépendant d'une entité politi-
que étrangère. Le nouveau réseau routier du colonisateur a dissocié pas mal 
de gens de leur terroir. Déracinement de fait, même si ce n'est qu'un dé-
but; une partie des groupes organiques se retrouvent ainsi clients de 
l'Etat. 
2.3. Le statut du client 
Les groupes annexes, qu'on a trouvés chez Kasanda notamment, sont ap-
pelés biloolo ou bashikami, bien que ces épithètes soient normalement ré-
servées à des immigrants isolés (734). 
Un chef est toujours disposé à recevoir des clients, ne serait-ce que 
pour compenser les départs parmi ses gens (735). Il les appelle immédiate-
ment shiloolo, titre d'honneur, et les protège contre une opinion publique 
sceptique: "Lorsque l'insecte K. te pique, il faut lui laisser la place" 
(Kantsosonyi kakusuma, waakadimbwila eyana). "Nous les Mpashi-a-Ngandu, 
l'installé, on ne le chasse pas: il se peut qu'il apporte les semences de 
maïs" (Beeshi kwa Mpashi-a-Ngandu; mutunyi a baakumubinga, кита kweka ya 
mbutu ya masa). 
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Les villageois sont donc plutôt réservés dans leur accueil au réfugie: 
"Le voleur, l'emporte-t-il sur le propriétaire du champ?" (Mwembu waako-
dila mweshi eyi ">) . Variante: "L'étranger l'emporte-t-il sur l'autochtone''" 
(Mwenyï waakodila mweshi a nei?) (736). "Tu es la chenille M., tu es venue 
pour les spadices de mais" (Udì mbumbu, masa weekila) (737). "Ce que mange 
le pigeon ramier, est une perte pour la tourterelle" (Byakudyanga eyimbi 
kacicx koono kaakoonanga). Les autochtones constatent avec amertume que le 
chef investit inutilement dans l'élément étranger, car le "pigeon ramier" 
risque de s'envoler (738). 
Comment s'y prendre pour intégrer un client? En un premier temps, 
l'étranger passe une période de probation (bwenyi), durant laquelle il vit 
pratiquement aux dépens des villageois. On construit pour lui, on le nour-
rit, c'est-à-dire on lui fournit des aliments 'cuits', sans que le mwenyï 
ne fasse quoi que ce soit en contrepartie. Lorsque le réfugié est bel et 
bien installé, le chef vient pour mettre fin à la probation. Il "l'asseoit" 
(kushikisa), en remettant du maïs, du manioc, une poule (739), et il dit: 
"Voici ton feu" (Twiyi twaku aatu). Sachons "qu'asseoir", c'est autoriser 
le client à prendre du feu au village, et à s'affilier aux mikanda locaux. 
Après installation officielle par le chef, le client doit faire par-
venir au chef des cadeaux 'crus' (miwongo), prélevés sur tout ce qu'il 
trouve en forêt. Il ne saurait faire mieux d'ailleurs, puisque le produit 
agricole n'est pas immédiatement disponible. Le statut du client est symbo-
lisé par la part du gibier que le chef et le client s'échangent. La cuisse 
revient au chef, mais de cette cuisse la partie inférieure (mukono) visua-
lise le rapport de clientèle: "Le client mange la partie inférieure de la 
cuisse, et la partie supérieure est pour le propriétaire du village" (Shi-
loolo waakudyanya mukono, adi etaJcu mweshi a bula) . 
Encore une fois, la similitude saute aux yeux des transferts de va-
leurs, d'une part entre le village-hôte et le client, d'autre part entre 
'donneurs de femme' et 'récepteurs de femme'. Curieusement, le client occu-
pe la position "d'en haut": il se fait donc partie demanderesse dans le vil-
lage "d'en bas". Vis-à-vis du chef, il devient concurrent direct du villa-
geois. Et de fait, le chef fournit souvent une épouse aux étrangers qu'il 
héberge: la remise du "feu" inclut notamment la femme. Voilà la position de 
tous les intrus dans les mythes des Tukongo et, qui sait, de tous les Ban-
tous méridionaux: les Luyambi, les Tshokwe envahisseurs (740), les héros 
'civilisateurs', tels que Ilunga-Mbidi-Kiluwe... 
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HAUT/CRU BAS/CUIT 
garçon mabuki bilambu fille 
client miwongo mituulu chef 
"enfants du village" mulambu générosité "père du village" 
Dans l'entourage du grand chef, on retrouvera toujours beaucoup de 
clients, qui se sont fait accepter individuellement. "Ils sont venus pour 
manger", disent les roturiers. De fait, le Kalamba 'fait manger', et "là où 
règne la famine, de là vient le tribut" (Kukeekanga mulambu, kaakwekanga 
ndzala). Remarquons que la famine dont il s'agit, est un manque de produit 
agricole, un déficit de "choses a manger". Tout en étant cantonnés aux ex-
trémités du village, les clients deviennent les confidents et amis du chef. 
Le chef et son client sont comme "mouton et sel" (Mukooko ya mukele). "Si 
ton ami est mouillé de rosée, toi à ton tour tu seras mouillé de rosée" 
(Mukwenu mumi saapala, yeeyi murai saapala) (741). Ce qui provoque surtout 
la jalousie des membres de la famille du chef, c'est que le client se voit 
attribuer des fonctions et des tâches de confiance. Sa contribution princi-
pale consiste pourtant à attirer d'autres gens au village du chef. 
Lumpungu-Mudyandambu avait, durant son long règne (1938-1973), accu-
mulé neuf biloolo. Ils exploitaient ses palmeraies, fabriquaient de l'huile, 
étaient bouviers, chasseurs, au seul service du chef. Les surplus, produits 
par eux, permettaient au chef de faire du commerce, et de faire montre de 
générosité. La plupart des clients avaient reçu une épouse de leur protec-
teur (esoonyï dya musongo). Leur situation est précaire, malgré toute la 
protection dont ils jouissent. Lumpungu mourant, deux de ses fidèles ont 
fui la nuit, pour ne plus revenir. Kasanda-Dimata s'attend à ce que, lors-
qu'il ne sera plus, certains Ekalu et Mununga quittent le village pour de 
bon. Ou temporairement du moins, en attendant les bonnes grâces du succes-
seur. "Tu as cassé la calebasse, les sauterelles se sont dispersées" (Waa-
bula mbinda, mayayi maatumuka). "Le chef Kasombo meurt, les Tabi se disper-
sent" (Kalamba waafu, Matabi mamwangana) . 
En résumé, les clients ne font pas réellement partie du matrilignage 
titulaire; ils ne sont pas intégrés et assimilés à la manière des esclaves. 
Là où les esclaves devenaient "enfants" du village , les clients venaient 
simplement contracter une alliance, matrimoniale notamment. Contrat très 
personnel avec le chef, scellant leur dépendance, accroissant considérable-
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ment les capacités de production et d'accumulation de leur maître (742). 
3. LES GROUPEMENTS TERRITORIAUX 
3.1. "Le grand village" (ekuluwanda) 
Les familles étendues dirigées par les chefs, résident dans des ag-
glomérations de maisons (bula). Parfois, un matnlignage compose à lui seul 
une agglomération: c'est alors que nous parlons de village. Des fois, plu-
sieurs matrilignages et plusieurs chefs se mettent ensemble pour former 
l'agglomération villageoise; dans ce cas-là, le village consiste en plu-
sieurs quartiers, voisinages, hameaux attenants (743). 
Ce n'est pas là l'habitat ou l'espace social total. Un certain nombre 
de matnlignages partagent un même "grand, premier village", forment un 
groupement territorial. Le mot composé ekuluwanda a en premier lieu une con-
notation territoriale, et subsidiairement une connotation parentale (744). 
Aussi, le terme bula est à l'opposé du terme nganda. Bula désigne un lieu 
pour dormir et se reproduire, sous la direction du Kalamba. Il regroupe es-
sentiellement des gens de même mère. Il est d'ailleurs assez mobile et aléa-
toire, 'à faire et à refaire'. 
Permanent est le patrimoine territorial nganda. Les groupes localisés 
qu'il héberge, sont apparentés au niveau des "racines". Cette parenté inter-
lignagère est mal connue, mais occasionnellement, elle sera avancée pour ac-
centuer l'unicité et la cohésion du groupement. En somme, la femme-"racine" 
HOMME 
FEMME 
GRAND VILLAGE V I L L A G E 
Brousse » Quartier haut 
Village Quartier bas < 
ALLIANCE 
Village récepteur 
< Village donneur 
NTSAALA 
MAKULU 
V I L L A G E 
R E C E P T E U R S F E M M E 
D O N N E U R S F E M M E 
e s t , pour l'homme fondateur e t ses successeurs , une couverture permet tant 
à l a f o i s de ' d é r i v e r ' , c ' e s t - à - d i r e de s ' a f f i rmer en t a n t qu'edzungu, e t de 
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se blottir dans un ensemble régional protecteur, le groupement. 
Le discours autour du groupement est axé sur l'association du Ngongo 
munene, et partant sur l'opposition Luyambi/Ntsawu, ce qui revient à dire 
sur l'aménagement, la sauvegarde et l'exploitation du territoire. Ce sont 
les notables du Ngongo munene qui "mettent à boucaner", qui interdisent "de 
boire et de manger les choses du grand village". Pour savoir s'il л le droit 
d'assister aux activités du Ngongo munene dans le lieu de réunion (nkulu-
wanda, etadi), on pose à l'étranger de passage la question: "Quel est ton 
groupement?" (Ekuluwanda dyaku nnaanyï?). Les groupements collaborent à 
deux échelons: d'abord, une collaboration directe entre groupements voisins, 
selon un système binaire (voir Annexe I, vs.49); ensuite, une solidarité ou 
collaboration indirecte dans la 'moitié'. Les groupements limitrophes pour-
suivent essentiellement une collaboration économique, par une mise en valeur 
commune des plaines, et rituelle, par la gestion commune du Ngongo munene. 
La dimension rituelle des groupements apparaît également dans les in-
terdits. Les bikma sont des 'marques' qui unifient les hommes du groupe, 
ne laissant place à aucune discrimination interne, ni de génération, ni de 
classe. Ils identifient aussi, autrement dit, permettent de cultiver la dif-
férence avec d'autres groupements. Pratiquement, nous reconnaissons dans 
notre unité d'analyse un fonds commun d'interdits, que les informateurs 
lient au Ngongo munene. Mais, par groupement, par couple de groupements, 
existent ou persistent quelques rares interdits spécifiques. Comparons deux 
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Rappelons que la non-observance des interdits liés au groupement donne la 
gale au coupable. De même pour celui qui, nonobstant la mesure de "boucane-
340 
ment", continue "à boire et à manger" dans la terre d'origine. Transgresser 
un interdit met plus particulièrement en péril la solidarité du "sang" en 
ligne paternelle. 
Revenons au patrimoine territorial. Les plaines ne sont pas propriété 
commune de tous les matrilignages dérivés qu'elles hébergent. Propriétaires 
sont plutôt les familles ayant occupé le sol les premières: c'est parmi les 
aînés de ces familles qu'il faudra chercher aussi les titulaires ou les 
responsables de la gestion (mweshi a nei ya ngongo). Pour ce qui est de 
l'exploitation des plaines, une mise en commun s'impose. Il faut se grouper 
pour organiser une chasse collective, pour incendier les plaines en saison 
sèche. Le village isolé n'en viendrait tout simplement pas à bout. Les gé-
rants d'un groupement, même de plusieurs groupements limitrophes, se rencon-
trent au sein du Ngongo munene. C'est là qu'ils décident de l'opportunité 
d'un feu de brousse, c'est là qu'ils déterminent les plaines qui devront 
rester en jachère. 
La fonction de gestionnaire des plaines est héréditaire. Il faut faire 
de sorte que la fonction reste dans le lignage tutélaire, et de toute évi-
dence, la ligne utérine convient le mieux, surtout si le neveu héritier veut 
bien résider sur les terres du lignage. Il arrive pourtant que l'héritier 
direct se charge de l'intérim, en attendant que le neveu du titulaire décé-
dé arrive à l'âge adulte et soit à même d'assumer sa fonction. Examinons la 
situation concrète dans le groupement des Nkuluwanda (Ntsawu): 
(BAMPANA) 
I 1 
Δ = О О = Δ 
Ι Ι (MBIMBI) 
ι 1 Ι Ι 1 
Ο Madyamba Δ Bwadzandza Δ = Ο Kambombo Δ Ndembu 
Ι Λ , ι 





Le matrilignage des Bampana a le premier occupé les plaines, et a 
traditionnellement fourni le gestionnaire. Mwenyi-a-Myongo, trop jeune au 
moment du décès de son oncle Madyamba [ 1 ], a dû, provisoirement, céder la 
fonction à son cousin Kaswambi [2]. Inquiétant pour les Bampana était le 
fait que Kaswambi n'a jamais daigné rétrocéder sa responsabilité. Qui plus 
est, il est allé s'installer chez ses oncles maternels. Manifestement, il 
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voyait ses intérêts surtout dans la famille maternelle, jusqu'à 'éliminer' 
d'ailleurs ses rivaux, à savoir les cousins matrilatéraux. Actuellement, la 
fonction repose dans les mains de son héritier direct, Kaswambi [3]. Celui-
ci exerce sa tâche à la satisfaction de tout le groupement, même des Bampa-
na, d'autant plus qu'il a marié son fils à une fille des Bampana. Dans deux 
générations donc, le gestionnaire des plaines sera de nouveau un Bampana. 
On vient de mettre le doigt sur une certaine insuffisance des segments 
de parenté, tels qu'on les conçoit dans ces contrées, plus précisément dans 
le domaine économique. D'abord, un bulamba très alléchant provoque un émiet-
tement du "grand village" en de trop petits groupes pour assurer efficace-
ment toute l'activité humaine. Il n'y a que la résidence même, la perpétua-
tion de l'espèce et quelques activités économiques, comme l'agriculture et 
la cueillette, qui ne souffrent pas de cet émiettement. Ensuite, les allé-
geances familiales ambilaterales, potentiellement conflictuelles, ne sont 
concevables qu'à condition que les párenteles soient intégrées dans un ca-
dre plus large, à condition aussi que le rayon de l'exogamie soit limité. 
Souvenons-nous du kasoolo, conçu à l'échelle du groupement. Lorsqu'il y a 
dépeuplement, danger persistant dans ce système, le Ngongo munene peut pro-
clamer un embargo sur l'exportation de filles hors du groupement. 
Les groupements, voire même les 'moitiés' suppléent à la carence des 
segments parentaux. A l'échelle des "grands voisinages", et avec une exoga-
mie contrôlée, les tiraillements entre le "sang" paternel et le "ventre" 
maternel ne conduisent plus à l'éclatement de la société. Il n'est pas éton-
nant, dès lors, que le terme "village" (bula) s'applique aussi bien au ma-
tnlignage localisé, l'agglomération résidentielle stricto sensu, qu'au 
groupement territorial et à la 'moitié' aux tendances patnlatéralisantes. 
Une toute autre question est celle de savoir si, avec le "grand vil-
lage", on a affaire à une structure surimposée aux matnlignages localisés, 
pour pallier justement les déficiences de ces derniers. Nous croyons plutôt 
que le groupement est aussi, et avant tout, le "village originel", la fonda-
tion première, au sein de laquelle les groupes locaux 'dérivent' et se 
multiplient. Le groupement enrégimente donc et confine, de la manière dif-
fuse et patrilineaire qui est la sienne, les tendances matrilaterales tel-
les qu'elles se manifestent, bien visibles, dans les hameaux (voir schéma 
p.339). La fondation originelle réfère de toute évidence à l'occupation 
progressive de l'espace. Les groupements commémorent les migrations, et 
peut-être plus particulièrement les dernières en date, celle des Bayembe ou 
Luyambi. Le fait qu'on désigne les "villages originels" non pas par des an-
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throponymes à l'instar des lignages, mais par des toponymes, va dans ce sens 
(746). Le fait que certains toponymes se retrouvent quasiment identiques sur 
la rive droite de la Luka, également (747). 
Bref, la primauté du nganda et de 1 ' ekuluwanda est indiscutable. Fon-
dation première, dans laquelle les originaires ont prospéré. Ils se sont 
"étalés par terre", à la faveur des dérivations successives. Dans la secon-
de moitié du dix-neuvième siècle, grâce au bulamba formalisé importé, les 
fissions s'accélèrent. A partir de 1913, méconnaissant les structures pré-
existantes, l'Etat colonial instaure les Chefferies. Ignorant surtout la 
division du travail entre groupement (ekuluwanda/nganda) et matnlignage 
localisé (edzungu/bula), le colonisateur met à la tête d'un ensemble de vil-
lages un super-Kalamba, ambivalent, homme à tout faire, "homme" de main, 
"d'en haut", et à parole forte. 
Pouvoir usurpé, incontestablement. Le colonisateur n'a pas fait preu-
ve de discernement: il n'a pas reconnu la bipolarità dans la gestion de 
l'espace social global. Car, quel était le rapport, jadis, entre le "ges-
tionnaire des terres" et le Kalamba, à la tête de ses gens? Les beeshi a 
nei, jusqu'à ce jour, ont droit à une patte antérieure et à la mâchoire in-
férieure (748) des grandes bêtes tuées dans les plaines à l'occasion des 
incendies. Le Kalamba, de son côté, reçoit la cuisse du gibier, bien plus 
prisée, car "être assis, c'est être riche". "La jambe au grenier, à moins 
que vous vous connaissiez" (Kakulu étala, kwandza waadumana) , c'est-à-
dire le Kalamba est monté au grenier, car il savait qu'il pouvait se le per-
mettre. Néanmoins, on estime que le responsable des terres "précède" le res-
ponsable des gens, tout riche qu'il soit. "Le bras des rabatteurs avec 
chiens, la jambe des chasseurs avec fusils" (Looko Iwa basungu, lukuku Iwa 
bampanga). En d'autres termes, les rabatteurs (= gestionnaires des terres) 
entrent les premiers dans la forêt, et ont de ce fait droit à une patte an-
térieure. Par rapport au Kalamba, le gestionnaire des terres est "en amont", 
et homme, qui montre à la femme (= Kalamba) de quoi se nourrir. "L'endroit 
profond d'un cours d'eau, c'est l'autochtone qui te le montre" (Munkmdi, 
mukaabula awu kakuleesa) (749). D'ailleurs, un meneur qui s'en va fonder 
un village en terre étrangère, en dehors des terres de ses ancêtres, doit 
recevoir du "feu" du gestionnaire des terres. Il se place sous la protec-
tion des propriétaires du sol. 
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3.2. La distribution des groupes locaux - Etudes de cas 
Ou les péripéties du groupement des Mpika. Neuf natnlignages majeurs 
constituent ce groupement: les descendants de Wayinda, Mpashi-a-Ngandu, Ka-
milala, Kangundu, Bwadi-a-Taata, Kasuwa, Kamasangu, Mwanyila, Mushilu. 
A l'origine, dit-on, les Mpika vivaient avec les Kabadi dans le vil-
lage "Kabadi-Bandundu-Balombi" (750). La dérivation de Mpika serait l'effet 
d'une dispute entre Byaboko et Kadzumina. Selon les uns, Byaboko aurait com-
mis l'adultère avec la femme du chef Kadzumina, son frère aîné. Le délit 
était d'autant plus grave que les deux rivaux étaient Kalamba. Une autre 
version lie la dispersion à une dispute autour des masques. Les gens de Bya-
boko détenaient le masque Bmtsanga, à quatre "piquets"; les gens de Ka-
dzumina, n'ayant qu'un Kamukcenyï à trois grades, ont voulu renforcer leur 
masque en y ajoutant un quatrième "piquet" (751). Dans une dernière version, 
on attribue la dispute à un incident de chasse: un groupe attrape une man-
gouste naine (kabundi) que les autres réclament. Scénario classique, qui, 
cette fois, est invoqué pour expliquer non pas un 'dédoublement' de la 
société, mais plutôt une 'dérivation' . La famille de Byaboko, dirigée 
par son fils Kaalubula, quitte "Kabadi" pour s'installer sur la rive droite 
de la Mpika: ils appellent le nouveau village "Waanongo" (752). Désormais, 
ils seront Baka Mpika: nouvelle fondation dans un espace vierge, nouvel 
ekuluwanda, prêt à se décomposer en groupes locaux, mais toujours solidaire 
des Kabadi, notamment pour tout ce qui touche au Ngongo munene. 
La séparation est relativement récente: Byaboko et Kaalubula sont res-
pectivement arrière-grand-père et grand-père du chef actuel Mumbembe-Ka-
mondji. Les ramifications des Mpika sont d'ailleurs fortement marquées déjà 
par le nouveau bulamba héréditaire. Depuis lors, les Mpika, sous la pres-
sion de l'Etat colonial, se sont établis sur la route Tshisenge-Lumpungu, 
s'écartant encore plus du village d'origine. 
3.2.1. Le village Kasombo 
Kasombo, neveu de Byaboko, a réussi à réunir sous son autorité les 
Beeshi kwa Kamasangu. Sous son égide, ce matnlignage majeur a acquis poli-
tiquement un visage: beaucoup de gens qui, de l'un ou de l'autre côté, des-
cendent de Kamasangu, se sont agglomérés autour du bulamba matnlatéral que 
Kasombo a hérité de Byaboko (753). Or, son successeur Kasombo-Ndambu, rési-
dant chez son père à Mpoopo, a bien voulu assumer le bracelet maternel, sans 
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pour autant déménager dans le village dépeuplé du fondateur. De par son 
père, Ndambu descend de la "père" Kamaashi. Les Kamaashi résident à Mpoopo, 
et le village Kasombo se trouve aujourd'hui à côté de celui de Shiseenyï 
(Tshisenge). Inévitablement, Kasombo est, comme son père, affilié au Ngongo 
munene qui chaperonne tous les Mpoopo. Kasombo est donc un transfuge. 




О Masaka (Kete) 
ι ι 
Mukungula Δ ψ O Kambangu O Kamasangu 
. ' 1 
Shiyanda Δ = O Ekalu Δ Byaboko 
Δ Kasombo-Mikoko 
1. Kasombo-Mikoko: M. Beeshi kwa Kamasangu 
P. (Nkaashi) 
2. Kasombo-Ndambu: M. Beeshi kwa Kamasangu 
P. Beeshi kwa Kamaashi (Mpoopo) 
II est le fils du neveu sororal de Mikoko. 
3. Kasombo-Buloko: M. Beeshi kwa Kamasangu 
P. Beeshi kwa Kasuwa (Mpoopo) 
Neveu de Ndambu. 
Kambangu, la fille aînée de Masaka, après divorce avec Mukungula, est par-
tie chez les Lwalu. Ses descendants ont l'habitude de référer à sa soeur 
cadette, Kamasangu. Curieusement, on a tendance aujourd'hui de parler de 
Beeshi kwa Ekalu. Ekalu nous éloigne de Masaka, en réalité esclave, ravie 
chez les Kete, et donnée comme "enfant" à Kambuyi. Il est sûr et certain 
que d'autres faux chaînons ne nous ont pas été signalés: toute reconstruc-
tion généalogique est à prendre avec beaucoup de réserves. 
3.2.2. Le village Mweshina 
Byaboko a laissé un second pouvoir M à Mweshina. Initialement, Kasombo 
et Mweshina étaient ensemble, sous l'égide d'une mère dont descendent et 
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Wayinda et Kambuyi. Mweshma est situé sur la route Tshisenge-Katshoko. 
O Bandyaki O Kambuyi 
I \ 
O Wayinda O Masaka 
. 1 , , 1 • 
Kudiyubila O Mukungula Δ = O Kambangu O Kamasangu 
I nJ-n 
Sheeleku O Ekalu O Δ Byaboko 
; ι 
Kabunda O Δ Kasombo-Mikoko 
Kambumba- Δ Mweshina 
La succession à Mweshina: 
1. Kambumba-Mweshina: 
2. Kambumba-Mukungula: 
Neveu de Mweshina. 
3. Kambumba-Kasombo: 
Frère cadet de Mukungula. 
3.2.3. Le village Kapaku 
Le fondateur en est Mwakese; il quitte Waanongo pour s'établir entre 
les cours d'eau Lwembele et Kashibulu, affluents de la Mpika. Cet endroit 
ressemble à un "trou d'arbre" (754). Mwakese réunit autour de lui les Beeshi 
kwa Bampana, sobriquet pour les descendants de la "racine" Bwadi-a-Taata. 
Cette fondation politique a été malencontreuse. Kapumina-Kasuwa se sépare 
du Kapaku originel, en emportant une partie des Bampana, et en invitant 
chez lui les descendants de Mwanyila. Kapaku I n'est plus viable, surtout 
quand un deuxième groupe de Bampana part en Angola. Le dirigeant actuel de 
Kapaku I a essayé d'étoffer son village, en invitant chez lui un groupus-
cule de son matnlignage maternel, les Myambu, se trouvant jusqu'alors en 
Angola. Actuellement donc, Kapaku I héberge des Bwadi-a-Taata et des Myambu. 
Les habitants de Kapaku II se réfèrent, les uns à Mwanyila, les autres à 
Bwadi-a-Taata. 
M. Beeshi kwa Wayinda 
P. (Musengu) 
M. Beeshi kwa Wayinda 
P. (Kete) 
M. Beeshi kwa Wayinda 
P. (Lwalu) 
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La succession dans le hameau de Kapaku I : 
1. Mwakese-Shooto· 
2. Mwakese-Shiparabula: M. Baka Nkandza (Kabuubu) 
P. Beeshi kwa Bwadi-a-Taata 
Fils de Shooto. 
On n'a pas réussi a reconstituer la filiation de Shooto vers la "racine" 
Bwadi-a-Taata. 
3. Shiyooto-Mwakese: M. Baka Nkandza 
P. Beeshi kwa Bampana 
Neveu de Shipambula. 
4. Mununga-Mwakese: M. Beeshi kwa Myambu (Kaali) 
P. Beeshi kwa Bampana 
Fils de Shiyooto. 
La succession dans le hameau de Kapaku II: 
О Mwanyila 
Kaalubula Δ = О Shandu O Kambuyi 
, 1 - - - , , 1 , 
Kadima-Mununga Δ Myenaanu О = Δ Kasuwa O Kusuba 
ι—'—ι Ι 
Lupupu Δ Δ Kamondji Ο Badimi 
Ι 
Kabinda Δ 
1. Kapumina-Kasuwa: M. Beeshi kwa Mwanyila 
P . Beeshi kwa Kamuladza 
2. Lupupu-Kapumina : M. Beeshi kwa Mbmyidila 
P. Beeshi kwa Mwanyila 
F i l s de Kasuwa. 
3 . Kamondji-Kapumina: M. Beeshi kwa Mbmyidila 
P. Beeshi kwa Mwanyila 
F i l s de Kasuwa. 
4 . Kabinda-Kapumina: M. Beeshi kwa Mwanyila 
P . B e e s h i kwa Mbimbi 
F i l s de l a n i è c e de Kasuwa. 
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3.2.4. Le village Kalambu 
Son fondateur est Kadima-Mununga. Il était débiteur de son cousin pa-
rallèle patrilatéral Mumbembe-Madeede: ce dernier s'en va confisquer et 
tuer une poule dans la maison de Kadima. Cet incident anodin serait à la 
base du depart de Kadima. La dispute ayant eu lieu dans le lignage de la 
"racine" Kangundu, dont Kadima et Mumbembe descendent de par leurs pères, 
Kadima regroupe autour de lui les Kamilala, son lignage maternel. Ainsi est 
fondé le village Kalambu (755) . A cause de ce depart, Waanongo, noyau ini-
tial des Mpika, s'est vu sensiblement affaibli, et il prendra désormais le 
nom de Kaboodzo (756) . 
La succession à Kalambu: 
Bwadzunduka Δ = О Kamilala О Kangundu 
I I 
О Mikandu Byaboko Δ = O Kantsayi 
! ! • • 1 , 
О Kampembi Shandu Ο = Δ Kaalubula Kantsonqo Δ 
Ι , — ι — , 
О Kakubu Kambwandji Δ = О Baafu Δ Kadima-Mununga 
I I 
Δ Mwafundza-Kadima Δ Kadima-Musumaadi 
1. Kadima-Mununga: M. Beeshi kwa Kamilala 
P. Beeshi kwa Kangundu 
2. Mwafundza-Kadima: M. Beeshi kwa Kamilala 
P. (Shimpembi) 
Neveu classificatoire de Mununga. 
3. Kadima-Musumaadi: M. Beeshi kwa Kamilala 
P. Beeshi kwa Budi-ku-Maala (Ngwed]i) 
Cousin parallèle matrilatéral cadet de Mwafundza. 
3.2.5. Le village Kaboodzo 
Le village premier, Waanongo, devenu "faible" suite à plusieurs dé-
parts, réunit encore quatre hameaux, chacun mettant en évidence un matn-
lignage: Kaboodzo I, ou Mumbembe, entité politique des Mushilu; Kaboodzo II, 
ou Kasuwa, pour les Kasuwa; Kaboodzo III, ou Kabushi, pour les Mpashi-a-
Ngandu; Kaboodzo IV, ou Kaalubula, pour les Kangundu. 
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La succession dans le hameau de Kaboodzo I: 
О Mushilu 
Byaboko Δ = O Kantsayi O Kakubu 
Kaalubula Δ " Δ = О Kakunga 
Mwenyi-a-Ndzundu 
„ , , „ . , л-r-i Kasuwa-Kampanga Mumbembe-Madeede Δ - и 
ι (Bamwangana) 
Mumbembe-Kamondji Δ = О Mumba-Bakadyanga 
I 
Kadimba-Mumbembe Δ 
1. Mumbembe-Madeede: M. Beeshì kwa Mushilu 
P. Beeshi kwa Kangundu 
2. Mumbembe-Kamondji: M. Beeshi kwa Maashi (Kabadi) 
P. Beeshi kwa Mushilu 
Fils de Madeede; le successeur présumé est son fils, Kadimba. 






Kankolo О О Bandjinyi 
I ι 
Kamatanda Ο Δ M u t a n d a b a l a 
Mununga Δ 
1. Mukambi-Mutandabala : M. Beeshi kwa Kasuwa 
P. Beeshi kwa Nkoyi (Luvungula) 
2 . Mukambi-Mununga: M. Beeshi kwa Kasuwa 
P. Beeshi kwa Esangu (Kanyama) 
Neveu de M u t a n d a b a l a . 
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Kamilala О О Misamu О Kamatanda 
Kampanga О Δ Banganga О Musaku 
Byanama Δ 
1
 ι 1 
Kakubu О = Δ Binkombo O Shaaku 
ι——ι I 
Muswadi O Δ Bangumba Ο Mushilu 





Neveu sororal classificatoire. 
3. Kabu shi-Bangumba· 
Neveu sororal classificatoire. 
4. Kabushi-Kantsongo: 
Neveu de Bangumba. 
5. Kabushi-Kakwanda: 
M. Beeshi kwa Mpashi 
P . Beeshi kwa Wayinda 
M. Beeshi kwa Mpashi 
P . Beeshi kwa Bampana 
M. B e e s h i kwa Mpashi 
P . Beeshi kwa Ndangu-a-Kampanga (Mpashi) 
Neveu de Kantsongo· 
La succession dans le hameau de Kaboodzo IV: 
1. Kaalubula-Mpishima: M. Beeshi 
P. Beeshi 
2. Kaalubula-Mwakandza: 
Fils de la nièce de Mpishima. 
3. Kaalubula-Mbumba-
kwa Kangundu 
kwa Hay inda 
M. Beeshi kwa Kangundu 
P. Beeshi kwa Kamaashi (Mpoopo) 
M. Beeshi kwa Kangundu 







ι — 1 
Ο Δ Mpishxma 
Mwakandza Δ Δ Mbumba 
Bref, les Mpika sont actuellement regroupés en cinq 'villages1: 
1. Kasombo: les Kamasangu (Ekalu), dirigés par le chef Kasombo. 
2. Mweshina: les Wayinda, dirigés par le chef Kambumba. 
3. Kapaku: 
I Mwakese dirige les Bampana (et les Myambu). 
II Kapumina dirige les Mwanyilu (et des Bampana). 
4. Kalambu: les Kamilala, dirigés par Kadima. 
5. Kaboodzo: 
I Mumbembe dirige les Mushilu. 
II Mukambi dirige les Kasuwa. 
III Kabushi dirige les Mpashi-a-Ngandu. 
IV Kaalubula dirige les Kangundu (voir p.352). 








ι ι 1 
О = Δ О О Wayinda 
I I ^ 
Mushilu Ο Δ = О О Kamasangu О Kamilala 
ι I — ι 
Ο Δ O O Mwanyila 
I . J , I I 
О = Δ Δ = О О 
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BANDUNDU-BALOMBI 
( K a b a d i ) 
KAPAKU I 
B w a d i - a - T a a t a 
(Myambu) 
KAPAKU II 
B w a d i - a - T a a t a 
( M w a n y i l a ) 
KABOODZO I 








K a m i l a l a 
Les chefs actuels sont éloignés de ces "racines" de quatre à cinq généra-
tions, feminines pour la plupart. Ne nous faisons pas d'illusions: nous 
n'avons mis en exergue que certains liens de parenté. D'autres liens, réels 
ou fictifs, peuvent être avancés, selon les intérêts en cause. S'étonnera-
t-on encore que les Wayinda se disent "grands-parents" des Kamasangu, les 
Mushilu "grands-parents" des Mpashi-a-Ngandu, les Kamasangu "pères" des 
Mpashi-a-Ngandu? S'étonnera-t-on qu'a la limite, sans trop de gêne et si 
besoin est, des ponts peuvent être jetes vers d'autres groupements? 
3.3. Les groupements kongo 
Quels sont les groupements kongo, au Zaïre comme en Angola? On a l'ha-
bitude de les identifier par leur devise (nkumbu), où l'historique et le 
mythique se confondent, et qui n'ont que très rarement une portée généalo-
gique (757). Les noms géographiques qui les introduisent, ne nous permet-
tent pas toujours de localiser le groupe. D'abord, les groupements, ou des 
subdivisions de groupement, se sont souvent déplacés du terroir 'originel' 
(758). Ensuite, les devises, comme on l'a déjà souligné, peuvent se retrou-
ver à différents endroits, notamment sur les deux rives de la Luka. Toute-
fois, les parentés réelles qui se cachent derrière cette homonymie, ne sont 
que rarement connues. 
(a) "Les gens de la Kasadisadi" (Beeshi Kadzadi) 
"Grand groupement" (ekuluwanda dya kanda), qui réunit plusieurs grou-
pements autour d'un repère géographique (759). En tenant compte des affini-
tés dans le cadre du Ngongo munene, on peut leur donner une certaine struc-
ture, qui apparaît dans la manière de les énumérer (760). 
- "Kalunga ya Mpashi" 
1. Kalunga a un masque nommé Mwanda-a-mwanda. 
2. Mpashi a deux masques: Ndzadji et Kwakula. 
- "Nkaashi ya Esolo" 
3. Nkaashi a le masque Kamukeenyï. 
4. Esolo avait autrefois un masque Kamukeenyï. 
1. Kalunga (Ntsawu, terre sablonneuse). 
2. Mpashi (Ntsawu, terre sablonneuse) (autrement dits les Kabunda). 
3. Nkaashi (Ntsawu, terre sablonneuse) 
4. Esolo (Ntsawu, terre sablonneuse). 
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"Les gens nombreux et denses" (Beeshi Shimpalanga) (761) 
Voilà un autre nom pour les Ntsawu, du moins ceux des Kongo. On prend 
le terme ici dans un sens étroit, pour désigner les villages situés sur une 
route nord-sud, à partir de Booko jusqu'à la frontière (et au-delà). Il 
s'agit des villages Kamwanga-Ndembo, Kasombo, Katanga, Shimwanga, Mulaanyï, 
Shulu (762) . 
Pour le Ngongo munene, les Musengu collaborent avec les Etulula et 
les Nkuluwanda; les Kaali avec les Ngwedji; les Wanga avec les Mayayi; et 
les Keeseedji avec les Kazanza des Lwalu! 
5. Musengu (Ntsawu, terre sablonneuse). 
6. Etulula (Ntsawu, terre sablonneuse). 
7. Ngwed]! (Ntsawu, terre sablonneuse/terre rouge) (763). 
Θ. Mayayi (Ntsawu, terre sablonneuse/terre rouge). 
9. Wanga (Ntsawu, terre rouge). 
10. Kaali (Ntsawu, terre rouge). 
11. Keeseedji (Ntsawu, terre rouge). 
12. Nkuluwanda (Ntsawu, terre rouge). 
"Les riverains de la Luka" (Beeshi Luka) 
Regroupement des makuluwanda vivant le long de la grande rivière. Le 
nom collectif Beeshi Luka est créé pour la circonstance: il convient du 
moins pour les Kongo-Dinga orientaux au Zaïre. Du point de vue du Ngongo 
munene, on les regroupe de la manière suivante: 
- "Shimpembi ya Luvungula" 1 nkuluwanda 
13. Shimpembi: masque Bintsanga. 
14. Luvungula: masque Kamukeenyi. 
- "Kabadi ya Mpika" 1 nkuluwanda 
15. Kabadi: masque Kamukeenyi. 
16. Mpika: masque Bintsanga. 
- "Munkuluba mwa Makamba ya mwa Maweeminu" 1 nkuluwanda 
17. Makamba: masque Kamukeenyi. 
17. Maweeminu. 
- "Kaalumuna ya Ediba" 1 nkuluwanda 
18 . Kaalumuna. 
19. Ediba. 
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13. Shimpembi (Luyambi, terre rouge). 
14. Luvungula (Luyambi, terre rouge). 
15. Kabadi (Luyambi, terre sablonneuse). 
16. Mpika (Luyambi, terre rouge/terre sablonneuse). 
17. Munkuluba (Luyambi, terre sablonneuse). 
18. Kaalumuna (Luyambi, terre rouge). 
19. Ediba (Luyambi, terre rouge/terre sablonneuse). 
(d) "Les riverains de la Lubembi" (Bceshi Lubembi) (764) 
Ils comprennent neuf groupements territoriaux, chacun ayant son mas-
que de cuivre. Ils sont groupés par deux, de sorte qu'ils ne disposent que 
de quatre lieux de réunion et d'exécution (nkuluwanda): 
- "Shiilu ya Mukongo" 1 nkuluwanda 
20. Shiilu: masque Bmtsanga. 
21. Mukongo: masque Kamukeenyï. 
- "Mwanda ya Mbmdji" 1 nkuluwanda 
22. Mwanda: masque Kamukeenyi. 
23. Mbind]i: masque Bmtsanga. 
- "Kamasangu ya Madjaamu ya Mundzombo" 1 nkuluwanda 
24. Kamasangu: masque flintsanga. 
25. Mad]aamu: masque Bmtsanga. 
26. Mundzombo: masque Kamukeenyz. 
- "Mpoopo ya Kanyama" 1 nkuluwanda 
27. Mpoopo: masque Kamukeenyi. 
28. Kanyama: masque Kamukeenyi. 
20. Shiilu (Luyambi, terre sablonneuse) 
21. Mukongo (Luyambi, terre sablonneuse) 
22. Mwanda (Luyambi, terre rouge) 
23. Mbindji (Ntsawu, terre sablonneuse) 
24. Kamasangu (Ntsawu, terre rouge) 
25. Madjaamu (Luyambi, terre sablonneuse) 
26. Mundzombo (Ntsawu, terre rouge) 
27. Mpoopo (Luyambi, terre sablonneuse) 
28. Kanyama (Luyambi, terre sablonneuse) 
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(e) "Banenge" 
Les Kongo méridionaux sont groupés sous l'étiquette Banenge. Le mu-
nenge est un oiseau, qui, en saison de pluies, s'abrite en forêt; au mois 
de mai les oiseaux se déplacent en groupes vers les plaines. C'est l'idée 
de multitude qui tient ensemble les différents groupes (765). Concernant les 
Ngongo munene des Kongo méridionaux, nous savons seulement qu'il y a une 
collaboration étroite entre les Nkandza (Bmtsanga), les Kabuubu (Kamu-
keenyï) et les Nkalu. 
29. Nkandza (Ntsawu, terre rouge) 
30. Kabuubu (Ntsawu, terre rouge) 
31. Nkalu (Ntsawu, terre rouge) 
32. Shipaku (Ntsawu, terre rouge) 
33. Kaluwu (Ntsawu, terre sablonneuse) 
Notons qu'il n'y a non seulement regroupement binaire des makuluwanda, 
mais également dédoublement. Surtout chez les Kongo orientaux et chez les 
Lwalu, où on a tendance à opposer "amont" et "aval", comme on a vu précé-
demment (voir p.62). Ainsi, les Munkuluba comprennent deux groupes complé-
mentaires, les Makamba (Kamukeenyï) et les Maweeminu (Bmtsanga, masque 
aujourd'hui disparu). Les Shimpembi opposent les Miyeete (Kamukeenyï, dis-
paru) et les Shikabu (Bmtsanga) . Les Luvungula ont les Ntshinyï (Bmtsanga, 
disparu) et les Kabunda (Kamukeenyï). L'ancien groupement Kabadi est subdi-
visé en Kabadi (Kamukeenyï) et Mpika (Bmtsanga) . 
Il va de soi que Shimpembi et Luvungula collaborent: ils sont voisins, 
et les masques qui survivent, se complètent. Les Shimpembi fournissent le 
Bmtsanga, masculin et à quatre "piquets", et les Luvungula le Kamukeenyï 
féminin à trois "piquets". Actuellement, Kabadi et Mpika sont relativement 
éloignés les uns des autres, et ont donc chacun un nkuluwanda autonome 
(766). La collaboration des groupements n'est sûrement pas due exclusive-
ment à la perte d'un masque. Certains groupes peuvent avoir officialisé des 
liens de voisinage, et de sang, pour résoudre un problème de dénatalité et/ 
ou de dépeuplement. 
Y a-t-il un nombre fixe de matnlignages majeurs dans le groupement? 
Douze des trente-trois groupements comptent quatre lignages; onze en comp-
tent cinq. Quelques observateurs ont signalé pour les Salampasu un nombre 
fixe de lignages dans le groupement territorial (767). Nous estimons qu'il 
s'agit là d'un moyen mnémotechnique: la récitation sur un rythme binaire. 
Les lignages éteints, ou presque éteints, viennent donc à propos pour ryth-
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mer la recitation. 
Voyons maintenant les hameaux kongo-dinga du Zaïre et les groupements 
desquels ils relèvent: 











Mulaanyi-Mwenyï Efuka (Etulula) 
Kasombo (Ngwed]i) 


















































3.4. Les groupements Twalu 
Nous les regroupons dans les Localités (Cheffenes), encadrement ter-
ritorial imposé par l'Etat. Là où les Kongo-Dinga ressortissent à une seule 



































































Shaapula (778) : 
Bushi Kambombo 




Baka Madyanga (772) 
Baka Kasunyi 









Baka Mukolo (775) 
Bajea Mukishi 
Baka Mbandu (776) 

























En fait, DENOLF avait classé les Lwalu en fonction des 'moitiés': "La 
moitié des Balualua d'au-delà de la Lueta sont des Bishi Shawo; les autres 
sont des Baluwaluwa. Ceux de Kakele et de Kalumba citent comme Bishi Shawo: 
les cheffenes de Biaboko, Mázala, Kangambo, Minkole, Bushi, Kalombo. Ka-
kele et Kalombo et Muamono et Tshapula passent davantage pour être de vrais 
Baluwaluwa" (1954:694). D'abord, DENOLF classe des Chefferies, dix des seize 
connues. Or, les Chefferies sont une création moderne, et n'ont rien à voir 
avec l'opposition Nsawu/Luyambi (779). Ensuite, les Luyambi ne constituent 
pas la moitié des Lwalu: les Nsawu sont en forte majorité. Pour l'ensemble 
des Kongo et des Lwalu réunis, la répartition est la suivante: 
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NTSAWU LUYAMBI TOTAL 
LWALU 32 12 44 
KONGO 21 12 33 
TOTAL 53 24 77 
Les Luyambi constituent environ un tiers des groupements, sinon de la popu-
lation totale; ils occupent surtout l'espace septentrional de la région 
(Kongo-Dinga, Lumpungu, Misaaku, Mbumba, Kakele, Mwangala-Ngoma, Mwaraono, 
Shaapula) (780) . En réalité, le nombre des makuluwanda est légèrement exa-
géré. Surtout chez les Lwalu, des groupes sont dédoublés à cause des nou-
velles structures imposées par l'administration étatique. Exemples: les Ba-
lombi répartis entre Kalamba-Mbuji et Waabwana, les Baka Mukolo repartis 
entre Misaaku et Mbumba. 
Il est évident que les nouvelles structures réussissent plus ou moins 
à rallier les gens, au détriment des anciens mikanda. Les cinq groupes reu-
nis dans les Bushi Lwambu, se servent d'un seul nkuluwanda; les Kapeele, 
qui, anciennement, collaboraient avec les Mu-Inyinga, se sont séparés des 
alliés, dès l'installation du chef Shaapula, et ont créé un 'nkuluwanda de 
Chefferie' en quelque sorte. Finalement, plusieurs Localités réunissent des 
Luyambi et des Nsawu, 'ennemis obligés': c'est le cas de Lumpungu, Mázala, 
Kalamba-Mbuji, Baatuka. 
La plus belle illustration des nouveaux modes d'enregimentation est 
bien la rivière Luka. Traditionnellement, l'eau lie les gens (bundzadi). 
Le long de la rivière, les oppositions se font entre l'amont et l'aval, et 



























(voir p.73). La Luka constitue, aujourd'hui, une barrière. La rive gauche 
ressortit à la Zone de Tshikapa, et à la mission catholique de Kamonia. La 
rive droite relève de la Zone de Luiza, et de la mission de Luambo. Le lieu 
idéal donc pour se réfugier, est 'l'autre rive'. On trouve des Wanga ango-
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lais chez Kalamba-Mbu]!,· des groupuscules, des familles restreintes même, 
mécontents, quittent la Localité de Lumpungu pour s'installer dans la Loca-
lité de Booko, et vice-versa. 
+ 
Pour clôturer à la fois cette troisième partie et ce travail, voici 
l'identification (nkumbu) de quelques-uns de nos informateurs. Qu'ils s'as-
seyent, les Tuwoshi, en fin de compte, qu'ils déposent leur faisceau d'ora-
teur (shisandji, ekuka), l'arc et les flèches, et le panier du héros 
(ntsenga). Et qu'ils boivent. Chacun d'eux a bien parlé, a bien mérité cet 
hommage: "On les a boucanés sur le grenier inférieur" (Baabasonjiliyi a 
shisense). 
A cette occasion, examinons comment les individus s'y prennent pour 
s'affilier dans les différents groupes organiques. En effet, il ne suffit 
pas d'identifier les groupes et leur enchevêtrement: une toute autre ques-
tion est de savoir comment les individus s'en servent. Et là on constate 
une grande liberté. Chaque individu peut choisir entre son côté Ρ ou M, se­
lon ses intérêts. Les intérêts à sauvegarder sont, en gros, d'ordre politi-
que: il s'agit de s'inscrire dans un groupe constitué, et, parfois, de le 
diriger. Donc, dans l'ascendance, on vise toujours un homme titulaire d'un 
pouvoir quelconque, tout en sachant que derrière cet homme se cache un 
lignage maternel. Les "racines" mêmes, répétons-le, ne sont guère importan-
tes: on invoque la "racine" - le "ventre" commun - pour se référer à un 
fondateur mâle pivotant autour d'elle, et ainsi justifier et garantir le 
statut politique actuel. 
Nos exemples sont particulièrement révélateurs à ce sujet: on a iden-
tifié des aînés, détenant certains atouts, ou ayant certains espoirs en ma-
tière d'autorité. Bien sûr, chacun, tout en ayant une affinité dominante, 
pour s'identifier de manières différentes, d'après le sujet abordé, le lieu 
où il se trouve, etc. Tout Kongo-Dinga aura plusieurs devises à sa disposi-
tion, même s'il en a une qui le définit de manière prioritaire. 
Le cas de Kayambu-Ngulu 
Kayamba-Ngulu d'Etanda reconstitue aisément sa lignée paternelle, dont 

















père d'un fils unique... 
père d'un fils unique... 
père de deux fils, dont le cadet Kakele était stérile. 
père d'un fils unique... 
père de trois fils, dont l'aîné... 
père de quatre fils, dont l'aîné... 
père de... 
Cette lignée paternelle, dans ses débuts (de Kanyiki à Ngulu) est 
Lwalu. Selon les principes de segmentation en vigueur, on pourrait créer 
des patnlignages 'égaux et opposés'; seulement, les Kongo-Dinga n'ont pas 
l'habitude de concevoir des "racines" masculines. 

















mère d'une fille unique... 
mère d'une fille unique... 
mère de trois filles, dont... 
mère d'une fille unique... 
mère d'une fille unique... 
mère de trois filles, dont une stérile... 
mère de... 
Selon les règles de la segmentation, on trouve les matrilignages sui-
(Kalunga) ekuluwanda 
Wnmi: ekoto dga edzungu 
Kayemba: eAoto dya edjiku 
En réalité, Kayambu, en s'identiflant, ne se réclame ni de Kanyiki, ni 
de Wnmi: "Ami Kayambu ka Etanda (Pe) dya Ngulu (Pe) ya Badjimbuka (Me) ba 
Kamadzandza (Me) СЛа Makooki) (Me) ... Beeshi Kabunda kaaludi masanga baana 
ba mala twabawa bidjika beeshi kwa mu ndzu esanga mu edzumu muteti, ku mu­
ndi raba mwa lubuta ntseelu, kashibayi Vwayidi". - Cette identification con-
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siste en deux parties. La première est une généalogie: initialement, elle 
reconstitue la lignée -masculine jusqu'au grand-père paternel Ngulu, à par-
tir duquel elle oblique dans la lignée féminine. Il faudra, bien sûr, exa-
miner l'importance de ce grand-père Ngulu. La seconde partie de l'identifi-
cation est la devise des Mpashi, où Kayambu participe au Ngongo munene. 
Commençons par cette deuxième partie. Kayambu se rattache aux Mpashi, 
parce que le pouvoir à Etanda est des Beeshi kwa Ndangu wa Kampanga, de par 
son fondateur Etanda-dya-Mukasa. Notre Kayambu est le frère de Muyamba, 
c'est-à-dire Etanda-Katangala, qui s'était réfugié au Zaïre (781). Kayambu 
se dit "Kamaashi, Ndangu, Mpashi" par la mère de son père, Kundzangwele, 
qui, elle, est la soeur d'Etanda-dya-Mukasa, l'initiateur du pouvoir. 
Etanda-dya-Mukasa Δ Kundzangwele Ο = Δ Ngulu 
Etanda-Ngulu Δ = О 






Nkoli soeur cadette de Kamaashi, et mère de... 
Etanda-Ngulu père de... 
I 
Kayambu 
Or, au lieu de pivoter vers la gauche (côté femme) à partir du père, 










mère de trois filles, dont l'aînée... 
mère d'une fille unique... 
mère de deux filles, dont une n'a eu que des morts-nés... 
mère de... 
père de... 




Ce grand-père paternel, Ngulu, n'est pourtant pas directement impor-
tant en termes de pouvoir: il était petit chef de village (à Nkandza). Seu-
lement Ngulu, en tant que père, a dû autoriser ses fils, et notamment Etan-
da-Ngulu, à prendre le pouvoir chez leurs oncles maternels, i.e. Etanda-dya-
Mukasa (782). En citant la lignée maternelle de son grand-père paternel, 
Kayambu a voulu lui rendre hommage, pour avoir permis de reprendre le pou-
voir d'Etanda-dya-Mukasa, et pour avoir contribué à son acquisition. 
Le cas de Mumbembe-Kamondji 
Il a deux identifications sous la main, et il les débitera au besoin. 
S'il doit défendre son titre de pouvoir, il se référera à Byaboko, son as-
cendant paternel: "Ami Kamondji ka Mumbembe (Pe) mwa Kantsongo (Pe) ka Bya-
boko (Pe) bya Mukungula (Pe) mwa Waymda (Me) wa Bandyaki (Me)". Ainsi, 
Mumbembe se déclare "Mpika, Wayinda". Byaboko a transmis plusieurs pouvoirs 
bulamba, dont un en ligne paternelle: Mumbembe-Kamondji en est l'héritier. 
Mais Kamondji peut tout aussi bien se référer à la mère de son père, 
Kakunga, pour aboutir alors aux Mushilu, où il recrute pour donner un con-
tenu à son pouvoir: ce sont les gens qu'il dirige. Si le ¿uJamiia rund ne 
s'était pas infiltré au dix-neuvième siècle, Kamondji en appellerait seule-
ment à cette Mushilu. "Дли Kamondji ka Mumbembe (Pe) mwa Kakunga (Me) ka 
Kakubu (Me) ka Mushilu (Me) mwa Shaaku (Me)... Muka Luyambi Iwa Kampungu 
ka Midimba ndjila mwelu, ku esuku dya mandji elondo dya bashika, Muka Mpika 
ya mukadji, kaalunda kaalundanga, bishi ya bimba" (783). Ici, Kamondji se 
dit "Mpika, Mushilu". Le pouvoir moderne héréditaire ne remonte pas jusqu'à 
la "mère" commune: Byaboko a légué son bracelet, mais il n'est nullement 
fondateur du village des Mushilu, et il n'est pas directement apparenté à 
la "racine". 
Le cas de Kasanda-Dimata 
En ligne paternelle Kasanda remonte jusqu'à Mundu, qui lui a légué 
ses qualités paternelles: 
Mundu père de deux filles, et de... 
I 
Kambuyi père de deux fils: Mwenyi-a-Mpunyi et son aîné... 
I 
Shilambwesa père d'un fils unique... 
I 
Mbuyi père d'un fils unique... 
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Katshongo p è r e d e . . . 
I 
Kasanda 
En l i g n e m a t e r n e l l e : 
Wankyendi mere d ' u n e f i l l e u n i q u e . . . 
I 
Mbamba mère d'une fille unique... 
I 
Bankanyï mère d'une fille unique... 
I 
Wankyendi mère de quatre filles, toutes "racine" de lignage mineur, 
dont la seconde... 
Kamaashi soeur de l'aînée Kampitshi, et mère de... 
I 
Mbamba mère de... 
I 
Buntsubi mère de. . . 
Kasanda 
Donc, en ligne maternelle, Kasanda est "Shulu, Wankyendi, Kamaashi". 
En pratique, Kasanda s'identifie de la manière suivante: "Ami Kasanda ka 
Kampici (Me) ka Wankyendi (Me) (Va Bankanyï) (Me) (ba Mbamba) (Me)... Mweshi 
Mpoopo ya butadi buyooto bukaapikanga mbumbu ya ntsenene a mbumba; ku mufika 
ya mwandza a mpembi, idi mweshi kawende ka basweku ya beeka, ku eba dya ku-
kuna ya myoko, kushmdikila ya mikulu" (784). 
L'identification de Kasanda est relativement simple. La première par-
tie le rattache aux Shulu: en ascendant en ligne maternelle, sans détours. 
Par la seconde partie, il s'engage dans le Ngongo munene des Mpoopo, où il 
se prétend le Kawenda de droit, alors que c'était Shiseenye qui, du moins 
jusqu'à sa mort récemment, détenait le titre. Les Shulu sont importants 
pour Kasanda, car c'est de là que provient son pouvoir de chef de village. 
Le pouvoir vient de Kampitshi, dont Mwelu est le fils. A la mort de Mwelu 
[2], les Kampitshi étaient trop jeunes pour assumer la succession, aussi le 
pouvoir est-il passé aux Kamaashi [3], branche cadette des Kampitshi. Cet 
épisode n'est pas mentionné dans la devise, et pour cause. Kasanda se ré-
clame directement de Kampitshi, "tante maternelle". Pour bien faire, Ka-
sanda-Mwana [5], successeur présumé du chef actuel, devrait se marier dans 
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- 5. (Kasanda-Mwana) 
Kasanda-Dimata aurait dû s'identifier comme suit: "Ami Kasanda ka Ka-
maashi ya Kampici ka Wankyendi...". Le citoyen ordinaire, sans ambition, 
cite toujours le cadet à côté de l'aîné qui lui procure la sécurité sociale. 
Kasanda-Dimata, comme son père d'ailleurs, participe à part entière 
au Ngongo munene des Mpoopo, parce qu'il vit près d'eux (785). Or, il n'est 
Mpoopo que dans la ligne paternelle de sa mère: 
Mbuyi Ο = Δ Washita 











Kasanda-Dimata a l'intention ferme de passer ses pouvoirs à son fils. 
Dé]à dès maintenant, on peut reconstituer la fiche signalétique de Kasanda-
Mwana, telle qu'elle apparaîtra dans sa devise: "ñmi Kasanda-Mwana ka Ka-
sanda ka Kampici ka Wankyendi". Lui non plus ne mentionnera pas l'ascendan-
te Kamaashi: il se dira descendant direct de Kampitshi. Il s'affiliera au 
Ngongo munene des Mpoopo, où il héritera, s'il s'y intéresse encore, de la 
position un tant soit peu douteuse de son père. Il ne se préoccupera guère 
de son côté maternel, d'autant plus que sa mère est Lwalu: il fera carrière 
par le truchement de son père (voir note 580). 
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Nous reconnaissons dans la société kongo-dinga traditionnelle deux 
idees-forces complémentaires et converses, l'une centripète, l'autre cen-
trifuge. Il y a d'abord le patrimoine immobilier: terroir, techniques, va-
leurs spirituelles. Il y a aussi le patrimoine des biens meubles: les gens, 
les "richesses", les fruits des champs. 
N G A N D A B U L A 
tendance Ρ tendance M 
autorité collective emergence du pere 
mobilité latérale 
patrimoine immuable des gens et biens 
La responsabilité de l'immobilier revient au mukanda, à savoir, à la 
collectivité des adultes, par notables interposés. La gestion du groupe lo-
cal et du mobilier est déléguée au "père du village". En effet, celui qui 
réunit autour de lui les descendants d'une mère titulaire, se présente comme 
un père et est vu comme tel. Le "père" organise la reproduction par le 
biais des échanges et des 'alliances'. 'L'alliance', dans un sens large, 
est parmi les préoccupations majeures du chef, comme notamment l'examen des 
termes de parenté l'a révélé (p.285,329-332). Tout en respectant, de prin-
cipe, le mot d'ordre séculaire de l'exogamie, le chef kongo-dinga se fait 
'donneur de femme', recourt pratiquement à l'endogamie centripète, en assi-
milant des esclaves et en annexant des clients. Cette politique de récupé-
ration, qui permet de consolider le groupe local, s'impose d'autant plus 
que la matnlinéalité prédomine fondamentalement dans notre unité d'analyse. 
La fidélité des fils et des neveux n'y est donc pas automatiquement acquise. 
L'ambiguïté de la filiation explique également le fait que le "père" riche 
gère le village de commun accord avec sa soeur, figurant le "ventre" com-
mun. La cogestion par le Kalamba et la Shitadi n'est donc nullement un 
trait 'royal' d'importation récente. La soeur 'rappelée' fait contrepoids 
à l'épouse primaire du Kalamba, pour mieux servir les intérêts du matn-
lignage titulaire (p.215-216,261). 
Maître de la vie et de la mort, comme tout père d'ailleurs, le chef 
n'exerce pas pour autant une autorité intégrale 'étatique'. Il donne des 
"conseils", il invite et persuade, tout en donnant l'exemple du calme et de 
l'ordre public. Voilà l'attitude de prudence caractérisant les rapports en-
tre père et enfants; bien qu'il soit, théoriquement, plus oncle maternel 
369 
que père de ses sujets, le chef a opté pour l'attitude paternelle. Parfai-
tement conscient de l'interdépendance des générations, conscient de sa dé-
pendance à terme de la génération montante, le père supplie le fils, et 
l'appelle "père". De même, le chef du village ne peut pas maltraiter ses 
sujets. Idéalement, il n'est jamais "d'en haut". Chez les 'rois', à la pé-
riphérie orientale et méridionale de notre aire de recherche, des traces de 
ce "bas" profil ont été repérées (p.111-112). 
Le chef n'est surtout pas "d'en haut" devant le mukanda. En temps de 
paix et d'abondance, la communauté laisse à l'individu la bride sur le cou. 
Dès que l'ordre public est perturbé, dès qu'il y a déstabilisation et cri-
se - dans les domaines économique, démographique, ou politique -, le "père" 
est 'désautonsé': il ne défend pas son pouvoir, il cède tout simplement le 
pas au mukanda. La responsabilité suprême pour l'ensemble de la société in-
combe, in fine, au mukanda, au peuple en entier. D'une part, loin de consi-
dérer les "sociétés secrètes" comme des instruments du pouvoir, liées et 
subjuguées directement à la "royauté sacrée" (REEFE,1981:205), nous juxta-
posons le Ngongo munene et l'autorité du chef, éléments spécifiques et com-
plémentaires du pouvoir. D'autre part, au lieu de reléguer le mukanda à la 
brousse (comme récemment les Biishi Lwambu ont jugé bon de le faire, note 
249), et de considérer l'un et l'autre comme des épiphénomènes 'rituels', 
nous croyons avoir réussi à réhabiliter le volet mâle et collectif de l'au-
torité, dans le contexte du domaine social global. A la différence du "po-
lis" d'Aristote, de la "civitas" de Morgan, du "political-jural domain" de 
Fortes, et de la "political authority" de Southall, notre volet mâle et 
collectif de l'autorité traditionnelle contrôle latéralement le pouvoir du 
"père", au lieu de l'envelopper, au lieu de la chapeauter (FORTES,1969:100). 
Les catégories ci-devant mentionnées s'appliquent plutôt au pouvoir étati-
que moderne, tel qu'il a progressivement émergé à partir du 'paternat'. 
Acculturation et évolution... Elles s'opèrent par le biais du village, 
grâce auquel la société s'ouvre sur l'extérieur. C'est en effet dans le vil-
lage qu'on conçoit l'alliance matrimoniale hyperexogamique, et l'échange 
tout court. C'est dans le village aussi qu'on hérite des biens et des per-
sonnes, selon la ligne maternelle, qui se greffe latéralement sur l'hérita-
ge paternel. Par le village, l'acculturation est possible, mais aussi la 
conquête I 
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Les 'conquérants' sont de plumage divers: les Luyambi, 'Ilunga-Mbiyi', 
l'esclavagiste et le commerçant angolais, le missionnaire, l'agent colonial. 
Ils recherchent et fréquentent, comme délibérément, l'autorité villageoise: 
ils cabotent de chef en chef, de groupe local à groupe local, en ignorant 
le mukanda. Le terme mukanda, si abordé de front, se serait normalement dé-
fendu; le terme village, par contre, avec ses nombreuses structures d'ac-
cueil, est censé assimiler et 'collaborer'. C'est le devoir du chef de re-
cevoir les étrangers. Le 'conquérant' est donc installé comme client, et on 
lui procure une femme, de la nourriture, de la main-d'oeuvre, le pouvoir 
même - ce qui lui vaut l'épithète "voleur" de la part du peuple sceptique. 
En échange, le client 'dote', théoriquement avec des miwongo, pratiquement 
avec de la pacotille. 
Et là, le sud-ouest a exercé une influence déterminante sur notre 
unité d'analyse, spécialement à l'époque que nous avons retenu pour notre 
étude. Il a officialisé et ritualisé l'accumulation de richesses par l'in-
troduction du buiamba. Il a en outre agi sur les termes mêmes de l'échange, 
par l'offre d'un nouveau type de "richesses sèches" (tasses en terre cuite, 
tissus, croisettes, fusils, etc.), par la demande inlassable de "richesses 
de sang", les esclaves. Cette pression se concentrait sur le volet village 
de la société kongo-dinga, et profitait en première instance au chef. Et 
les échanges ont acquis une direction par trop exclusive: l'est fournissant 
systématiquement les gens, l'ouest, les biens. Echange 'généralisé', dans 
le vrai sens du terme. Il n'est d'ailleurs pas exclu que la 'globalisation' 
des échanges, capitalistiques depuis longue date, ait renforcé le caractère 
directionnel du récit des migrations. 
Qu'en est-il au juste des idées 'royales' sur le Haut-Kasayi? D'abord, 
les ambitions "hautaines" ont déjà leur place dans l'idéologie en cours chez 
les Tukongo. Le fait que les Tukongo se prononcent nettement en faveur du 
"père prudent", le chef "d'en bas", signifie en même temps une désapproba-
tion du pouvoir "d'en haut". C'est que la tentation du pouvoir "d'en haut" 
existait; c'est que le pouvoir concret oscillait entre "bas" et "haut". 
Les rois des conquérants "voleurs" ne se sont pas directement imposés 
dans notre aire de recherche. Ils sont restés en arrière, mais, tout comme 
leurs envoyés Shxloolo, ils acquièrent aux yeux des autochtones un profil 
"d'en haut" - plus haut qu'il n'était en réalité? Le bulamba héréditaire et 
la nouvelle initiation des garçons, à leur tour, colportent un langage sym-
bolique royal. Avec les "richesses" comme enjeu, le peuple est prêt à por-
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ter le chef "étoile" sur les épaules, de faire du "pangolin" un "léopard". 
Un leurre: même là, le peuple a une prise sur le pouvoir, qui apparaît com-
me transitoire et périssable. Un jeu, à l'instar de notre vie à tous. Sur-
tout à l'est de notre aire de recherche, l'usure du pouvoir est formellement 
signifiée: le jeune chef "d'en haut" vieillit, et se retire progressivement 
"en bas". D'ailleurs n'a-t-on pas vu que le bulamba peut conduire à l'émiet-
tement de la cité, à l'effritement du pouvoir même? 
Rien d'irréversible jusque là. Mais si on a pu prendre ce jeu au sé-
rieux, si le pouvoir "d'en haut" a pu devenir permanent et institutionna-
lisé, c'est dû principalement à la globalisation des échanges et du trafic. 
L'accumulation des biens, accélérée, et non sujette au cycle vital, favo-
risait trop exclusivement les chefs de village (786). Preneur de femmes à 
perpétuité, le chef 'mange', au lieu de 'nourrir'. Il s'entoure de 'jeunes-
ses' Tushaala, qui crient pour lui, et de dignitaires qui, au lieu de dic-
ter, conseillent désormais. 
Les générations, et les rôles qui leur incombent, se confondent donc. 
Le chef - lui-même esclave? - accumule exagérément les gens, créant une 
'famille positionnelle', fortement élargie par rapport à l'ancien matn-
lignage. Il attire les étrangers, plus que jamais. Dans ce fief humain am-
plifié, ou le matnlignage originel se perd, le Kalamba favorise, inévita-
blement, la 'filiation germinale' excessive. En somme, par la confusion gé-
nérationnelle et la multiplication des unions internes, on assiste à une 
nette verticalisation du gynécée, là où la fonction initiale du "père" 
était d'ouvrir latéralement. 
L'Etat moderne achève l'évolution vers un pouvoir envahissant coerci-
tif. D'une part, il étend la juridiction du 'meneur d'hommes' sur le patri-
moine immobilier: le chef, désormais, "mange la terre" (kudi maanu). D'au-
tre part, tout en sauvegardant les apparences, l'Etat transforme le chef 
en homme de main, et il en fait sa main "droite" (p.95-96). De Kalamba, à 
la tête d'un matnlignage avant tout, le chef devient Kalaala, potentielle-
ment étranger et esclave; au lieu de conseiller, il se fait porte-parole. 
Les infiltrants, qui s'accrochaient aux gens, et qui ignoraient la 
terre et le muJcanda, sont parvenus, sans trop y réfléchir, à mettre le 
chef en exergue au détriment du volet collectif du pouvoir. En enrichissant 
les attributions du "père du village", en extension et en compréhension, 
ils ont réussi à substituer le pouvoir individuel au pouvoir collectif, re-
dondant. Ils ont ouvert la voie à un pouvoir hautain, total, incontestable, 
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et à terme, créateur de classes, et de luttes. Un pouvoir 'qui ne veut pas 
vieillir ' . 
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N O T E S 

INTRODUCTION 
(1) Il ne s'agit pas tout à fait d'une découverte puisque BASTIN avait 
dé]à photographie deux masques en cuivre chez les Kongo de l'Angola 
(1961b). 
(2) Certaines recherches ont fait l'objet de publications: CEYSSENS (1973-
1974, 1975, 1979, 1981, 1982a, 1982b). Trois volumes d'archives anno-
tées seront publiés par le CERDAC (Antenne Kananga). La documentation 
audio-visuelle est conservée au MRAC de Tervuren (Départements d'Eth-
nographie et de Musicologie). 
(3) Nous respectons la terminologie actuellement employée au Zaïre pour 
décrire les divisions administratives; toutefois, les termes en usage 
à l'époque coloniale et durant la Première République sont conserves 




Collectivité (Circonscription Indigène)(Secteur) 
Localité (Cheffene) (Groupement) 
(4) Voir Annexe II sur la situation démographique en région kongo. 
(5) De 1971 à 1981, l'ISP faisait partie de l'Université Nationale du 
Zaire (UNAZA). 
(6) Plus particulièrement les périodes immédiatement avant et après l'in-
dépendance nationale de l'Angola en 1975, et les deux 'guerres du Sha-
ba' en 1977 et 1978. 
(7) L'altitude va de 760m sur la Luka (7017' LS) à 881m à Luiza, à 950m 
vers la Bushimayi. A Salushimba, au sud de Luiza, on a enregistré en 
1958 une température moyenne annuelle de 23,3°, et 1442mm de précipi-
tations (MANKAMBALA,1978-1979:14-16) . 
(8) "Sans cesse ]e pleure, comme si tu m'avais dotée avec des vaches" 
(Yakulaalanga kwayi, bwa bangombi baaku wantsongo) , comprendre: plus 
la dot est élevée, plus l'épouse doit supporter, plus elle devient 
esclave. 
(9) La notion d'ambilatéralité est reprise à FIRTH: "Ambilaterality, in 
which, in any one generation, both kinds of parents are feasible for 
affiliation but some selectivity is possible, with difference of em-
phasis" (1957:5). Voir aussi GOODY (1961). CRINE parle, pour les Rund, 
d'omnilateralite (1974). D'autres auteurs ont émis un avis moins cir-
constancié: "Tout comme les Balualua, les Badinga ont conservé intact 
leur statut social basé sur le régime matriarcal" (MATTELAER,1941). 
"Au sud, chez les Kete, les Salampasu, les Kanyok, les Bind]i, les 
Lwalu, on pratique un mélange de patriarcat et de matriarcat" (DENOLF, 
1954:238). 
(10) A vol d'oiseau, les Kongo-Dmga sont éloignés de 165km de la Musumb, 
l'actuel centre du pouvoir rund. 
(11) Le cadre temporel que nous nous sommes fixé, ne nous empêche pas d'être 
attentif aux évolutions les plus récentes du monde kongo-dinga. Voir 
par exemple les matériaux statistiques par lesquels nous tentons de 
quantifier certaines situations socio-politiques actuelles. Les repré-
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sentations archaïques primaires survivent jusque dans la société d'au-
jourd'hui, tout en la determinant d'ailleurs. Toutefois, ces referents 
paradigmatiques ne permettent pas de brosser un tableau passableirent 
complet et fidèle de la culture antérieure à la seconde moitié du dix-
neuvième siècle. 
(12) Il nous paraît judicieux de souligner que les locutions n'ont pas été 
collectionnées pour elles-mêmes, en vue de leur explication ultérieure. 
Au contraire, elles ont été avancées comme justification d'un contexte 
bien determiné. 
(13) "Language is one means of communications, but customary acts of be-
havior are also a means of communication, and the anthropologist feels 
that he can, and should, keep both modes of communication in view at 
the same time" (LEACH,1963 : 39) . 
(14) Jusqu'à la dernière minute, pour ainsi dire, nous avons maintenu le 
contact avec le terrain: le dernier séjour chez les Kongo-Dinga date 
du mois de mai 1983. 
Chapitre premier L'ESPACE 
(15) HAVEAUX (1954:31), REDINHA (1962:7,15), GOEHRING (1970:220), BOONE 
(1973:13-16). 
(16) Kabaale est le nom dynastique de la Chefferie de Booko. Muyamba-Kashi-
na-Mununga, neveu sororal de Shinkolondo-Muyamba, est le premier chef 
kongo à être installé officiellement par le colonisateur, in casu "Di-
toonyi ya Ngulummgu" (cf.infra). 
(17) BEELDENS (1938), LESAGE (1940a:18), MATTELAER (1941). 
(18) "-dmga: tromper, mentir, séduire" (DE CLERCQ, 1960:61) . Voir aussi An-
nexe I, vs. 59. 
(19) Les Lwalu diraient ami embe, au lieu de meeme andi. Notons que les 
Kongo-Dinga de l'est (ex.: les Mpika) adressent le même reproche aux 
Kongo-Dinga de l'ouest (ex.: les Mpoopo). 
(20) Traduit par BASTIN (1961b:39). 
(21) Dans ce cas, -dmga référerait au radical -deng- en bantou commun: 
"to be wet" (MEEUSSEN,1969:3.2.). 
(22) Allusion à la coutume du "balayage des ordures vers l'aval" du villa-
ge, au début de la saison des pluies. Voir Annexe I, vs. 24, 28. 
Shidmga-dinga (Dinga) , Shibala-bala (Mbala) , Shilwalu-lwalu (Lwalu) . 
Il s'agit manifestement d'injures, la structure morphologique est 
claire à ce sujet: préfixes dépréciatifs (shx-, bi-), suivis du radi-
cal redoublé marquant l'emphase. 
(23) Les Kongo-Dinga du Haut-Kasayi ne prononcent aucune consonne roulée. 
(24) FOX discute le système de parenté des "Kongo du Kasaî" (1972:105), à 
partir de la description par RICHARDS dans le classique de RADCLIFFE-
BROWN et FORDE (1970:207-251). Or, ces Kongo sont localisés par RICH-
ARDS dans la région des cataractes, entre Matadi et le Stanleypool 
(actuellement, pool Malebo). L'étude de RICHARDS ne concerne nullement 
les Kongo du Haut-Kasayi. 
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(25) L'ethnographie angolaise et portugaise, sans aucune raison apparente, 
semble préférer le préfixe Ca- pour désigner les ethnies. "Cacongo 
(ou Bacongo) é о nome que designa um individuo da tribo, Tucongo, de 
acordo com as regras lingüísticas bantos, é plural pelo prefixo tu, 
como ca (e ba) e singular". SANTOS DAVID avance ici une morphologie 
bizarre: singulier ka- ou ba-, pluriel tu- (1958:13). En fait, ka-, 
tu- sont les prefixes nominaux (1,2) tshokwe, mu-, ba- les classifi-
cateurs correspondants en kongo ou en tshiluba. 
(26) Il s'agit des Bakongo-Banenge de la Zone de Kapanga (Collectivité Ma-
la]!) (voir carte 1). Les Kongo de Malaji ressentent le Angkong des 
Rund de Kapanga comme une injure; ils lui préfèrent Atukong. VANSINA 
(1954:51-52) parle de Ги-Колдо, terme repris à BITTREMIEUX (1938:158), 
où celui-ci designe d'ailleurs les Wongo. 
(27) KIEPERT (1879), SCHUETT (1881:156,164), BUECHNER (1882:102), HASSEN-
STEIN (1883:Tafel 6), WICHMANN (1883:227), FRANÇOIS (1886), WISSMANN 
(1891), Carta de Angola (1891). 
(28) "-konga: to throw, shoot a gun" (MAC JANNET,1949:43). Apparemment, il 
n'y a pas de rapport avec le radical tshokwe -ong-
(29) de SOUSBERGHE mentionne les akhongo chez les Pende, terme qui nous 
rapproche du sobriquet tshokwe: il s'agit d'un terme d'avocat et de 
devin pour désigner les esclaves (1955:36). Et chez les Bushong, "les 
citadins appellent les villageois bakon 'campagnards', non sans mé-
pris" (VANSINA,1976:55). Voir note 34. 
(30) Ignorant donc la connotation primaire tshokwe, les Kongo - du Zaïre 
comme de l'Angola - se glorifient par le slogan: "Les Kongo débrouil-
lards" (Bakongo ba mbelenge). "Udì ya mbelenge": un boute-en-train, 
un débrouillard. 
(31) Consignée dans les documents écrits depuis 1879, longtemps avant la 
délimitation définitive de la partie orientale de l'Etat Indépendant 
du Congo. En outre, signalons que la carte de Luis Càndido Cordeiro 
PINHEIRO FURTADO (1790) mentionne Сасолдо sur la rive gauche de la 
rivière Kwango. 
(32) CARVALHO entend par là les Wongo actuels, contrairement à ce que sem-
ble croire VELLUT (1972:63,note 2). 
(33) "Les Bapende les appellent Bakongo. Eux-mêmes se disent Bawongo ou 
Bahongo" (GEVERS,1935:3). - SANTOS DAVID (1958:13), BRYAN (1959:54) 
et GUTHRIE (1967:76) reprennent les dénominations avancées par VANSI-
NA. 
(34) "Je viens de m'entretenir avec le vieux chef Batshok Mayila à Djoko-
Punda et le chef Djoko Punda d'une fraction des Bua Beienge (Bashile-
le). Tous les deux sont unanimes à me déclarer que les Bakongo n'exis-
tent point comme peuplade! Mayila me dit que Tukongo est le nom donné 
aux Bashilele par les Batshok ce que Djoko Punda confirme" (JENSEN, 
1919a). D'après JENSEN (1919b) et FRINGS (1929), les Bawongo sont "les 
sujets": voir note 29. 
(35) On ne sait pas avec certitude de quels Dinga il s'agit dans le texte 
de DENOLF, car les Dzing du Bas-Kasayi jouissent auprès de leurs voi-
sins de la même réputation d'anthropophagie. Aurait-elle essaimé jus-
qu'au Kasayi central? (ZIEGFELD,1923 : 240-241, basé sur FROBENIUS, 
1905). 
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(36) Les animaux à sabots portent chance, tout comme l'exogamie, à laquelle 
les Kongo viendraient seulement d'accéder, à en croire ce texte des 
Kete. Voir VI.2. 
(37) Il y a deux rivières Kabelekese: l'une se jette dans la Luwatshi (vers 
l'amont, notamment à Malawi, elle est appelée Kalong), l'autre se 
jette dans la Lunyeka. 
(38) "A tribu Toquete. Habita as margens do Lolupo, que ]a dissemos ser 
tributano do Lulua, bem assim o Cachaxa e о Caparéquéce, que Ihe ad-
dicionâmos agora" (SILVA PORTO,1886:537). De quels Kete, de quelles 
rivières s'agit-il? 
(39) La plus ancienne investiture de chef de 1'entre-Kasayi-Luwatshi, celle 
de Lumpungu, signée le 8 octobre 1913 par Oosterchrist et Knauer, par-
le de Balólo. Rappelons que 1'entre-Kasayi-Luwatshi a été 'colonise' 
à partir du nord, et plus précisément à partir de Kongolo-Munene chez 
les Bindji. 
La première publication mentionnant les Balólo est due à SAMAIN (1913-
1914:passim); MAES et BOONE (1935) ne les ont pas retenus. En 1936, 
LESAGE parle encore de flaiolo; en 1940, il écrit Balualua. "Baloolu, 
qui s'appellent eux-mêmes Baluaalu" (VANCOILLIE,1948:258). La finale 
-a dans Lualua, ethnyme défendu par DENOLF et repris par BOONE (1961: 
173-174), est d'origine luba. 
(40) Les Aka(a)lool(o), pour donner un générique méridional à un radical 
d'origine orientale. 
(41) VAN CAENEGHEM signale chez les lubaphones l'arbre muJualua = mulwal-
wa = muloolo (1952:145,note 2). "The mulwalwa tree is a favourite with 
the spirits, and many fear to cut it down, or even to touch it" (BUR-
TON, 1961 :46) . Sans doute il y a eu, chez les voisins septentrionaux 
des Lwalu, interférence phonétique, sinon sémantique, entre mulwalwa/ 
muloolo et l'ethnyme Mulwalwa/Muloolo. Voir aussi KIBAMBE (1983:10). 
(42) Balwalu bakaadyanga bandzoko ya bankolo. Mais les Kongo occidentaux 
(ex.: les Mpoopo) adressent le même reproche aux Kongo orientaux 
(ex.: les Mpika). 
(43) Mahamba, en langue tshokwe. Amaigrissement et apathie; crise de pos-
session; psychose obstétricale. 
(44) Mukenge (tshiluba), mukeenyx a nkala (K) : la genette, animal réputé 
voleur (Mungos ichneudon parvidens). 
(45) Mwangu: méchanceté. Kamyangu· celui qui cherche querelle. Kamyangu-
myangu: arbre à tronc épineux et à petites feuilles, présumé mâle. 
Mulwalu: arbre semblable, à grandes feuilles, présumé femelle. Le bois 
des deux essences, dans le feu, donne beaucoup d'étincelles: on ne les 
utilise donc pas comme bois de chauffage. Le meurtrier peut s'habiller 
de leurs feuilles, afin de chasser l'esprit de sa victime. Le philtre 
d'amour shimpambu contient des ingrédients provenant de ces arbres. Le 
fétiche bisungu ("souches qui font trébucher") comprend des ingrédients 
provenant de l'un ou l'autre arbre: il est placé subrepticement dans 
le village, ou même dans le toit de la maison d'un malfaiteur présumé 
afin d'y créer des querelles. 
(46) Dans la Zone de Luiza, en allant de l'ouest vers l'est, le u provoque 
une palatalisation des consonnes alvéolaires explosives (t, d), des 
affnquées (ts, dz), des fricatives fs, z) qui le précèdent. 
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(47) Contrairement à ce que semble croire MAESEN (BOONE,1961: 182-183), la 
finale -a est bel et bien prononcée par les Mbala du nord et du centre. 
(48) Kubabala: rougir. Ku mbala kwa babala: le levant; l'aurore est parti-
culièrement rouge au début de la saison sèche. 
(49) Mbala: nom donné à un enfant né la face rejetée vers l'arrière. La 
vie se déroulant d'est en ouest (cf.infra), l'enfant qui, dès la nais-
sance, jette des regards en arrière, devient Mbala. 
Mbala (tshiluba), mudidi (K) : chat sauvage roux, Nandinie. 
Shibalabala (sha maashi): grand cours d'eau, visible au loin, brillant 
dans le soleil, dépourvu de végétation sur ses rives. Avant et après 
le passage de la rivière, les mères mettent un peu de sable mouillé 
(antifebrile) sur le sinciput de leur bebé, afin de prévenir l'insola-
tion et les convulsions (¿ancitu en kongo, nkoyi en tshiluba). 
(50) "Mwant Yaav, l'aigle qui a mangé très haut dans le ciel" (Mwata Eyam-
vu, nteela waadixla ediku kutayidi). 
(51) Kakele: bourreau, celui qui décapite sur ordre des notables de l'asso-
ciation Ngongo munene. Le Kakele renommé travaille comme un éclair: un 
seul coup d'épée... "Tu étais distrait [tu regardais de côté], le bour-
reau avait déjà accompli son oeuvre" (Maatala ku shibungu. Kakele waa-
samba). 
(52) Lubala, m-: (a) habileté, intelligence; (b) espèce de sauterelle, dif-
ficile à attraper. 
(53) Les monts de Mwangala-Kabaku, chez les Afceena Nkaji de Mafuwu, seraient 
riches en fer; en particulier la colline Iwina Iwa utadi (puits de fer) 
des Eena Ciyaana a été exploitée. CROENE signale plusieurs exploita-
tions dans la plaine "Otadi" du village Mvula des Eena Mwipita (1953: 
1-2) . 
(54) L'adolescent Iwalu ou kongo, ayant sa maison à part, peut héberger 
d'autres garçons, mais sous certaines conditions. "Je verrai demain 
si tu es Mbala ou Kete": les logés sont donc tenus d'apporter quelque 
chose le soir, du moins de temps à autre. Celui qui, le lendemain 
soir, apporte de la viande, sera accueilli en ces termes: "Tu es Mba-
la, tu cèdes ton minerai" (Udì Mumbala, waalumba makata maaku). A ce-
lui qui ne présente que du bois, ou autre chose de moindre valeur, le 
locateur dira: "Tu es Kete, tu apportes tes marmites et tes cruches" 
(Udì Mukete, wnya ya mapushi maaku ya masuku maaku). 
(55) Voir VERDICK (Rapport,1903; 1952:178-179), et la carte dans Cuestión 
Congolaise (1906). Voir aussi CEYSSENS (1979:355-356). 
(56) (M)Bumba dirige les Лла Kazaadi, chefferie kete-salampasu de part et 
d'autre de la Luluwa (DENOLF,1954 : 707; CEYSSENS,1973:87) . Ce groupe­
ment a été dirigé successivement par Bumba-Mwala (+ 1880-1908), Bumba-
Bumba (1908-1915), Katooto-ka-Ilunga (1917-1921), Bumba-Mwana (Albert) 
(1921-1938), Kabwanga-ka-Kazambi (1938-). 
(57) En 1941, on crée le Secteur des 'Basala Mpasu de la Lueta'; en 1945, 
les Secteurs des 'Basala Mpasu de la Lusanza' et des 'Basala Mpasu de 
la Loatshi'. - En fait, les administrateurs, notamment R. Van de Ven, 
appellent Salampasu tous les administrés du sud, et cela à partir de 
1915 environ. 
(58) de RACHEWILTZ reprend cette explication de JOBAERT (1965:130). 
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(59) Aujourd'hui, seuls quelques vieux portent ces tatouages. Dans Missions 
de Scheut, 1924, 12-décembre, p.284, G. Drossens a publié une photo 
d'un garçon salampasu avec les tatouages frontaux. VERDICK avait déjà 
constaté que "chez les Bena-Kiana, tout le front est couvert d'inci-
sions qui lui donnent l'apparence d'être couvert de gros boutons" 
(1903:11). 
(60) Cauris (Cypraea moneta). LESAGE a également relevé cette explication 
(1940c:3). 
(61) PRUITT a noté l'explication suivante: "It is the sound of the Sala 
Mpasu warhorn, which is like the beating of locust wings in a swarm" 
(1973:432). 
(62) Actuellement, certains Lwalu appellent leurs voisins de l'est: Basala 
bacikulu, ou encore Musala a Nkaji mueikulu. Ces sobriquets s'expli-
quent difficilement: puisque les Salampasu se subdivisent en Ejikuru 
a Mea et Ejikuru a Kapia (cf.infra), ils sont qualifiés de "petits-en-
fants". Aussi semble-t-on en référer à Mwana-a-Nkaji, un esprit pro-
tecteur, représenté au village par un bouc ou une chèvre. 
(63) Leur spécialité, jusqu'à nos jours, est le glaive à double tranchant, 
jadis répandu dans tout l'empire rund. Voir LEITÂO (1938:25), BURTON 
(1873:43), GAMITTO (1960,11:21,49), FEO CARDOSO (1825:300), SILVA POR-
TO (1885:612; 1886:312; 1891:45), POGGE (1880:239), CARVALHO (1890:67; 
1893:763), FROBENIUS (1907:402). Les Mwant Yaav appréciaient spéciale-
ment le glaive du type lúzala ("ongle"), fabrique par les Aka Cisiwu. 
(64) "Ils ne tolèrent aucun étranger chez eux" (VERDICK,1952:178); "profond 
amour pour l'isolement" (JOBAERT,1925 : 4); "peuple homogène. Craints 
pour leurs moeurs sauvages, ils ne sont pas mêlés à d'autres races" 
(BOGAERTS,1950:379). Voir aussi PRUITT (1973:passim). 
(65) Dans les "Salampasu", tels que désignés par les peuples du nord, il 
faut au moins inclure les Mbala, peut-être même les Kete-sud et les 
Lwalu. 
(66) Voici une chanson de notre temps, une chanson de voyage et de porteurs 
chez le grand chef rund Tshibaab: "Tshibaab, chef des Kete; Mwant 
Yaav, chef des Rund" (Wa Bakete Ciba(a)ba; Mwant(a) Yafu wa Balunda). 
Voir aussi DUYSTERS (1958:79), PRUITT (1973:188-189). Il est surnommé 
"la barrière contre les Akaawand d'en aval" (kakmg ka Mayand); cf. 
MEEUSSEN: "-king-, to shut (off)" (1969:2.1.). 
(67) SERONT, cité dans GUILLOT (1955,1:19). 
(68) "Mukete: la pointe en fer d'une flèche, la flèche munie d'une pointe 
en fer" (DE CLERCQ,1960:196). Makata: minerai de fer, en kongo et en 
lwalu. 
(69) Les Kongo-Dinga utilisent le terme muJcata dans le sens: paresseux. 
(70) Cf.supra:1.1.3., sur les Lwalu. 
(71) Les Bindji appellent les Kete, même ceux de la rive gauche du Kasayi, 
du nom de Babmdjz. Voir aussi VANCOILLIE (1948:260). 
(72) Mubindi: "un personnage grossier, vulgaire" (DE CLERCQ,1960:187). Les 
explications de WISSMANN: "Ein Wort mit welchem im Allgemeinen jedes 
tiefer stehende Volk bezeichnet wird" (1889:47); "... unsaubere, 
schmutzige Neger" (1891:294). 
(73) VANCOILLIE note que flaJcete serait le nom lwalu pour les Mbagaani (1948: 
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260). En effet, a Lumpungu, on appelle Babmdji-Bakete les Bindji de 
la route Kavweta-Mboyi. Et les Lwalu de l'est, vers Mwamono, disent 
Ba(n)kete (ba Shibaala). La confusion entre Bindji et Kete se retrouve 
chez les voyageurs anciens: voir WISSMANN (1891:294) et FRANÇOIS 
(1886:IX) . 
(74) Lwalu et Kongo-Dinga appellent kambwete ka Kabmdji une petite ara-
chide rouge: on fait allusion à la petite taille des Bindji. 
(75) En bindji: mungu и Bambagaani ou muglia wa Bambagaani. Les Kongo-Dinga 
distinguent: (a) mukele mwa shiscyi: sel tres piquant, sous forme de 
cristaux, spécialité des Salarapasu; (b) mukele mwa Bambakanyï: sel 
noirâtre, sous forme de disque; (c) mukele mwa Baka Mbangu: disque, 
plus clair que celui de Kavula; il provient du marais Mbangu, situé 
près de la Luka à Kalamba-Mbuji; (d) mukele mwa Tungombi: en forme de 
cylindre, d'origine angolaise. 
(76) Si les habitants de la Zone de Kazumba marquent leur accord au su^et 
du nom Babmdji, d'aucuns rejettent notre 'Bind]i', non préfixé! Kin-
dji, bmdji: fourmi ailée comestible, qui apparaît dans les savanes au 
début de la saison pluvieuse et qui sert d'appât dans la pêche aux an-
guilles. 
(77) Une autre explication, relative elle, aux Babmdi ba Nkusu du nord: 
"Les Babindi, Babiin selon la langue bushongo, s'appelaient Bambù kam 
= vieux. Le nom de Babindi leur a été donné par les Bushongo et il 
signifie: les gens qui ont passé à l'initiation" (KWETE,1973-1974:47). 
(78) Molua (POGGE,1880:161,236); Molluas (SILVA PORTO,1885-1886:passim); 
Salua (TORDAY,1922:238-239); Alua (WEECKX,1937 :156) ; Aluwe, Tuluwe 
(BITTREMIEUX,1938:155); Lu(w)a, Louwas (BAUMANN,1948:176). Voir aussi 
LAMAL (1965:48-49) etVELLUT (1972:passim). 
(79) "O Lualaba, n o que atravessa as celebres montanhas do Lua ou Rua" 
(CARVALHO,1890:132). "Les Balunda occupent la région des sources du 
Kassaî et s'étendent à l'est jusqu'au Lualaba au delà duquel ils se 
mêlent avec les Vuarua" (E.J.C, a 1 'exposition,1897:188). "Uruwa, nom 
que les arabisants donnent au pays" (COLLE,1913 :1). "L'Urua se trou-
vait à l'ouest du Tanganyika: c'était le pays des Warua ou Balua ou 
Baluba" (BONTINCK,1974:181,note 15). 
(80) Les Rund n'ont jamais réussi à juguler les Akaawand ou les Salampasu,-
donc, formellement, les Salampasu ne faisaient pas partie de l'empire 
rund (voir PRUITT,1973:180-258), du moins pas jusqu'à l'époque des 
razzias tshokwe. 
(81) Kusolo: défricher; esolo: défrichage; ntsolo: champ sur deforestation, 
champ de maïs CZea Mays) et d'arachides (Arachis hypogeae) entremêlés, 
semé fin juin dans la forêt, récolté fin août, début septembre. Ce 
champ donne ce qu'on appelle: "maïs d'eau" (masa ma maashi), et "ara-
chides d'eau" (ndzuku ya maashi). 
(82) Les Kongo-Dinga du Zaïre auraient encore payé tribut à Kahumb (1920-
1951); né vers 1880, Kahumb fut investi en 1920 (VERHULPEN,1936:151). 
(83) Kutala: observer, voir. 
(84) On comprend maintenant pourquoi le Kalamba peut, en toute quiétude, 
confier des 'richesses' à sa soeur. Son beau-frère n'oserait jamais 
inverser le sens obligé de la circulation des biens matrimoniaux; d'au-
tant plus qu'il n'a pas doté sa femme, fort émancipée du reste. 
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(85) En Occident, on se met en évidence en se rengorgeant, en se pavanant; 
dans ces contrées, on prend volontiers une pose de boxeur. 
D'après CRINE, les Rund seraient les "riverains de la Rund" (1974:10В). 
(86) "Qui ne craint pas la chaleur, les difficultés". 
(87) "Termitière (de fourmis ailées nocturnes) qu'on ne peut pas exploiter: 
intouchable". 
(88) Kulaala: dormir, rester. "Calala: о que n3o dorme; auctondade que ve­
la no méssu [ ] capitäo das forças" (CARVALHO,1890:64). 
(89) Soit à la lune, soit à la planète Vénus (l'étoile du berger): "bril-
lant à l'est" (Mbala-seese), "envoyé" (Mutumbu). - Comme disent les 
Kambulu: "Le soleil n'offre rien à la lune; la lune a son pouvoir pro-
pre" (Duba kalambudi ngondo; ngondo udì ibwandji, bukalenge). 
(90) Lettres du 17/12/1903 à Golongo, et du 26/03/1904 à Lambamboa (AE 65 
(209)). Quelques années après, FROBENIUS fait la même constatation: 
"Aber alles, was wir sahen, war Angola. Und die ganze Zeit, die ich 
bei den Kioque auf dem linken Ufer des Kassai verbrachte, habe ich den 
Eindruck nicht verloren, dass ich mich in Angola befände" (1907:323). 
(91) Cité dans DUYSTERS (1958:94). 
(92) Berlinia angolensis? Ricinus communis? Cette huile sert notamment à 
fixer la coiffure: cf. les masques pwo (BASTIN,1961a:381-383,n0253, 
n0255) . - En langue tshokwe, le préfixe tu- est le classificateur 
pour les personnes; en kongo, tu- est diminutif. 
(93) C'est là une vision autocentrée des motivations tshokwe. Certains pen-
sent autrement: "The transformation of the Cokwe from a nation given 
to hunting, gathering, and trading to one of migrants and conquerors 
seems to have been gradual and only partly deliberate. More than by 
any other factor, it was produced by the repercussion of economic 
changes on the Cokwe social structure" (BUSTIN,1975:28). Citons spé-
cialement les fortes demandes d'ivoire et de cire, à partir de 1834, 
et de caoutchouc, à partir de 1870. 
(94) Kudyondji: tinter. 
(95) Selon NTAMBWE, les Tshokwe sont "Mindiendie, parce qu'ils aimaient man-
ger beaucoup de chenilles" (1974:102). WISSMANN va bien plus loin dans 
son explication: "weil die Kioque, wie diese Thiere (Maden) ins Fleisch, 
in den Wohlstand anderer Volker schädlich einzudringen verstanden" 
(1891:170). Voir aussi DENOLF (1954:334). 
(96) Au sujet des Bashilambu, voir WISSMANN (1888:354; 1891:169-170). 
(97) Pourtant, la maladie ma gamba, récente, dit-on, viendrait des Lwena et 
des Tshokwe. Voir note 43. 
(98) Certains auteurs portugais du dix-neuvième siècle avaient retenu une 
distinction ethnique selon des critères vestimentaires: "ceux qui s'ha-
billent avec leur propre ventre" Cflidzwata-nyitu;, et "ceux qui s'ha-
billent avec des peaux de bête" (SCHUETT,1879:183; CEYSSENS,1979:363-
365) . 
(99) Tulodji: "Luba de Kalon]i" ou Luba-Kasayi. En réalité, les Bakwa Kalon-
ji de Mutombo-Katshi, entre Mbujimayi et Mwene-Ditu, constituent une 
subdivision des Luba-Kasayi. - Déjà en août 1954, les Tshokwe deman-
dent l'expulsion des Luba de leurs terres. En 1958, le nationalisme 
tshokwe s'accentue, particulièrement à la mission catholique de Kamonia 
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fSynthese Politique du Territoire de Tshikapa). Dans les internats 
scolaires de Nguema et Kamponde, le clivage nord-sud a toujours mar-
qué la vie estudiantine. 
(100) Les Bindji sont appelés parfois: "Luluwa II". Rappelons toutefois que 
l'institution du bugalengi bindji jouit d'un succès certain au sud, 
spécialement chez les Lwalu où elle l'emporte souvent sur le bulamba 
local. 
(101) A cette occasion, Booko-Mwabilayi rapporte comme trophée le couvre-
chef de Kambulu. Depuis lors, pour promettre une vengeance, les Kon-
go-Dinga disent: "Kambulu, tu me rencontreras" (Kambulu, waakambwa-
na), en d'autres termes, "Tu ne perds rien pour attendre". 
(102) Ku-luba: errer, se tromper (COLLE,1913: 1) . Kuluba: perdre; Baluba: 
perdus (SENDWE,1954:88). 
(103) Pour les Kongo-Dmga et les Lwalu, la métallurgie de fer provient de 
l'est, des Mbala (et des Salampasu). Le cuivre vient du sud-est, mais 
il leur arrive par l'entremise des Tshokwe et des Tabi de l'Angola. 
(104) Le pôle d'attraction aurait pu être Kananga, tenant compte des struc-
tures administratives. En 1955, le Territoire de Luluabourg, sur une 
population de 26.796 hommes adultes, compte seulement 5 Lwalu, 4 Mba-
la et 2 Salampasu, mais, par contre, 467 Bindji (PARENT,1955). Voici 
l'entrée a la date du 31/10/1954 dans le Registre des Renseignements 
Politiques de Kazumba: "L'attrait du centre de Luluabourg s'exerce 
aussi bien sur les Lulua que sur les Babindji. J'estime qu'au cours 
de la dernière année 400 Hommes Adultes Valides ont encore émigré". 
(105) L'affinité avec les Luba doit être bien comprise. Il s'agit avant 
tout des Luba-Shaba, "d'où nous venons tous", et non pas des Luba 
proches, du Kasayi (Tulodji). Les peuples du Haut-Kasayi, spéciale-
ment ceux de la rive gauche, confondent parfois les deux. 
(106) "Die Namen der Völker in diesen Gegenden sind absolut nicht etwa kon-
stante Grössen. Ich habe unter den ganzen Volkern des Kassai nicht 
eines gefunden, das seinen Namen selbst hervorgebracht hätte. Die 
Leute werden von dem Nachbarstamme benannt und akzeptieren dann die 
Namen" (FROBENIUS,1907:236). 
(107) "Babindi serait une appellation injurieuse. On la réserverait à toute 
tribu vivant à la périphérie d'autres grandes tribus" (DENOLF,1954: 
505) . 
(108) Les explorateurs élaborent à la Musumb une topographie du nord sans 
tenir compte de la manière particulière dont les informateurs perce-
vaient leur environnement. La Kabelekese, ainsi que les Akaawand, 
sont situés sur la rive droite de la Luluwa. La Kahungweji devient un 
affluent de la Luluwa: comme si le cours de la Luluwa avait été dé-
placé vers le nord-ouest. Voir ci-haut:1.1.3. 
(109) Notamment auprès des observateurs étrangers: voir de KUN (1960:618), 
POGGE (1880:174,190), SCHUETT (1881:156,164), BUECHNER (1882:91). 
Les commentateurs de Lubuku (Luluabourg) ne sont pas en reste sur 
ceux résidant à la Musumb: voir FROBENIUS (1907:385), BATEMAN (1889: 
22,84). Ecoutons DE CLERCQ, au sujet des Kete: "Sale peuple! c'est la 
définition aussi complète que brève qu'on puisse en donner [ ... ] Avec 
leur nez affreusement écrasé, leurs yeux brillant d'une lueur étrange 
de convoitise bestiale, leurs lèvres épaisses, allongées en mufle..." 
(1899a:334). L'original néerlandais, adressé à un membre de la famil-
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le, est légèrement moins grotesque (1899b:333). 
(110) MAES et BOONE (1935) ne mentionnent ni Bidzwata-nyïtu, ni Akaawand. 
(111) Vers 1890, la région s'ouvre bon gré mal gré au monde extérieur, suite 
aux razzias tshokwe; vingt ans plus tard, la région est effectivement 
administrée par le colonisateur. 
(112) GAMITTO les appelle: Kanyik(w)inya (1960,11:207). "Canoquena, quatre 
jours au nord de la Mussumba de Kalaanyi" (CARVALHO,1890:250,carte 
119). - Jusqu'à fort récemment, on les appelait: Веела Tubeya, déno-
mination luba dérivée du nom de la dynastie des Im Kabey (MUSASA, 
1973-1974:105,127). Les Luba disent: Kanunkina; les Tshokwe et les 
Rund: Kanoken ou Kanikin. 
(113) Sur les Twa, voir : II.1.3. 
(114) Cette opération de dissociation n'est guère difficile, spécialement 
dans les zones limitrophes, où l'acculturation est aisément perçue. 
Lorsqu'on veut tourner en dérision les frères des marches, rien de 
mieux que de les assimiler à l'ethnie voisine. 
(115) Nos 'moitiés' de référence n'ont pas directement une fonction matri-
moniale; ce n'est dans les mythes et les rites qu'elles apparaissent 
comme exogames. Le terme 'quasi-moitiés' serait donc plus approprié. 
(116) WILMET la décrit pour la rive droite de la Luka: "Le sous-sol [Iwalu] 
est composé de massifs basiques qui donnent par décomposition une ar-
gile compacte de bonne qualité au point de vue agricole. La couleur 
de ce sol ressemble un peu à celle du sol des Salampasu de Ntulume" 
(1958:345). 
(117) Lutundu: fruit Длгатшл citratum (zingibéracée), de la plante etunduku-
lu (K) , itundungula (L) . 
(118) Kacoco: chenille urticante se trouvant sur les feuilles de etunduJcu-
lu. Eyashi: chenille trouvée sur les feuilles de kazunzu. Kazunzu 
(Urena lobata): légume rudéral sauvage, semblable au pourpier, trouvé 
surtout dans les villages abandonnés. 
(119) Cf.supra:!.1.3.,note 42. 
(120) Kuwulama: être éhonté, malpoli, être sans gêne; waawulama: grossier, 
rude. Kwelele: être amorphe, épuisé (suite à un travail soutenu); 
weelele: inerte, mou. 
(121) Maintenant on comprend l'erreur commise par MAESEN dans son analyse 
du terme Djmga ( 1954,35: 31) (cf. supra: 1.1. 1.) . Les Dinga sont les 
Kongo d'en bas, vivant dans la terre rouge. 
(122) On glorifie la Luka en ces termes: "Kampembi de débordement, même en 
petite saison sèche, en allant tu es allé à la faveur du ruisselle-
ment des pluies, Ndzadi du clapotis contre les berges, Luka des pa-
gaies" (Kampembi ka luwula mu nkanyï, kukwende wenda mu mbwedzu a 
mbula, Ndzadi wa bibonko, Luka Iwa misaapa). Kampembi: "où tout af-
flue"; sobriquet de chef. Musaapa: pagaie; la rivière est si profonde 
que, pour traverser en pirogue, on ne peut pas se servir de gaffe 
(musodi: nervure de palmier). 
(123) En plus de nos trois cartes classiques (cf. début de l'ouvrage), nous 
recourrons régulièrement à des cartes schématiques de ce type. Elles 
ne sont guère le résultat d'une observation déficiente de la part de 
l'anthropologue. Nous osons espérer que nos informateurs approuvent 
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cette manière d'articuler, de signifier, de mettre en relief leur en-
vironnement. 
(124) Selon DENOLF, on distingue chez les Luluwa, mais surtout chez les Ke-
te-sud, "les gens d'en haut", qui seraient pauvres, des "gens d'en 
bas", qui, eux, seraient riches (1954:174,485). Les gens d'en haut, 
d'après l'auteur, habitent des maisons surélevées, ce qui est proba-
blement faux (CEYSSENS,1981:77). 
(125) Exceptionnellement, on avance un pluriel méprisant de Luyambi: Nyam-
bi. Ce pluriel les associe aux Baka Nyamb±, un groupement luluwa de 
mauvaise réputation dans ces parages. 
(126) D'après SERONT (1932b), il s'agirait d'un toponyme: "Ils sont venus 
anciennement d'un endroit appelé tshao". 
(127) Les Kete de Kavweta disent encore ngongo-luyambi pour le ngongo wa 
ntsaala, nom commun dans toute la région. En disant ngongo-luyambi, 
les Kete insistent sur la primauté de cette épreuve: c'est un mukanda 
pour tous, grands et petits. 
Entre Lumpungu et Kavweta se trouve une forêt appelée ita dya luyambi, 
ou encore izu dya luyambi ("voix de luyambi"). Joue-t-elle un rôle 
dans le ngongo wa ntsaala? Dans le contexte d'une devise, VANCOILLIE 
a releve: Luyambi a shikanga ("Lieu bien fermé ou on dépèce la chair 
humaine")(1949b:94). Nos informateurs kongo-dinga signalent que les 
Bind]i disposent d'une association initiatique appelée Ngongo wa shi-
kanga, apparemment fort semblable au Ngongo munene des Kongo-Dinga. 
- Certains Ntsawu portent le nom Luyambi dans leur devise; ainsi les 
Sushi Lwambu de Luambo se disent particulièrement forts avec le slo-
gan: "luyambi Iwa ndanda". 
(128) Kavumvu; espèce de bois qui ne s'éteint pas avant d'être entièrement 
consumé. Nkadi: bravoure. 
Une autre version chez les Kongo-Dinga: Muka Ntsawu a Kavumvu mweshi 
Shimpalanga sha Kawadji ka Misaka keefwana Mbumba a Byodji. - Beeshi 
Shimpalanga: autre nom pour les Ntsawu, du moins pour ceux de la rive 
gauche de la Luka. On se réfère a l'antilope cheval, vivant en trou-
peau; mpalanga: antilope cheval ordinaire (Hippotragus equmus, Desna-
rest) . De là provient le nom de shmsampalanga: foule qui fait irrup-
tion subitement. Mbumba a byodji: arbre, semblable au kapokier, avec 
beaucoup d'épines, et hébergeant des insectes nuisibles. Dans le con-
texte de la devise, on peut traduire: "créant beaucoup de monde". 
une autre devise des Nsawu de la rive droite de la Luka: Mwishi Shim-
palanga, sha mukashilu a bubi, mulaalubudi a byonji ("Le Shimpalanga, 
qui a la plus mauvaise façon de ligoter, mais qui délie avec beaucoup 
de soin"). 
(129) Mwelu: sang-froid, fierté caline, ruse; l'oiseau kampungu ne se laisse 
pas prendre. Lumvundu Iwa mukishi: guerre truquée. L'intelligence des 
Luyambi se manifeste notamment dans la guerre: ils créeraient des 
tourbillons de poussière, tels le brouillard au confluent des riviè-
res, endroit mystérieux par excellence (mukishi). Grâce à cet artifi-
ce, les Luyambi s'infiltrent inaperçus dans les villages ennemis, et 
réussissent régulièrement à faire plus de prisonniers de guerre (ba-
sweku). En fait, les maîtres en sont les grands chefs "d'en haut", 
tels Kasombo, Booko-Mwabilayi, et Lumpungu-Mudyandambu. Tactique qui 
nous rappelle le sobriquet donné à tous les Lwalu: ba-luwombo (cf.su-
pra:!. 2.1.) . Esanga: île dans la rivière, ou langue de terre qui 
"réunit" deux confluents. 
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(130) Le vieux Kabuma-Buuba, né en 1902, affirme que ses oncles paternels 
Mwenyi-Emanyi et Kabinga, du groupement Ngwedji, ont été chercher le 
Ngongo chez les Kaluwu (Nkandza). 
(131) Etonnant, étant donné que les femmes, de par la vinlocalité, sont 
plus mobiles que les hommes. La femme Ndongo (Etulula, Ntsawu), ma-
riée à Shinkembi-mwa-Lusambu (Mpoopo, Luyambi), garde les statues 
Ваала ba Ntsengele des Etulula dans le village de son mari. Or, elle 
n'est pas habilitée à installer le mukanda pour les femmes Luyambi. 
Ne confondons pas les Ntsengele avec les flaana ba (ba-)Nkishi, que 
l'on trouve aussi bien chez les Ntsawu que chez les Luyambi. 
(132) Les oiseaux - les ennemis ntsawu dans notre exemple - seront pris par 
la glu (budimbu) placée sur les branches de l'arbre (Ochthocosmus 
candidus? Antidesma membranaceum?). 
(133) Les Kongo-Dinga considèrent le benjamin, 'le dernier sang', comme 
étant de droite. Voir aussi JOUSSE (1974:223). 
(134) Inévitablement, on pense aux Mbala, réputés habiles. Voir note 52. 
(135) Le shindumbi est un légume poussant naturellement dans le champ de 
mais. Les jeunes pousses sont mangées, surtout par les Ntsawu; les 
feuilles de pleine venue seraient portées comme cache-sexe par les 
Ntsawu, ainsi disent les Luyambi. 
(136) Groupement ou "grand village" (ekuluwanda): association de villages 
et de matnlignages, dirigée collégialement par les anciens, réunis 
dans le Ngongo munene. Cf.infra:XII.3. 
(137) Comportement idéal, bien sûr! Une exception notoire chez les chefs 
luyambi était Lumpungu-Mudyandambu qui, régulièrement, accompagnait 
ses épouses aux champs. 
(138) En réalité, le père de Mwana-a-Shiluku (appelé encore Bawutu), était 
Mudi-Ijuku ("il y a le cadeau de deuil") (appelé encore: Izu-dya-
Mpembe) ; l'arrière-grand-père paternel de Mudi-Ijuku était Matampa, 
lyamvu de par sa mère. 
(139) Dans leur récit des migrations, les lyamvu reprochent aux Kabulu de 
Lumpungu d'avoir introduit chez eux l'anthropophagie (voir Annexe I, 
vs. 35). 
(140) Voir aussi CASIER (1944:1) et BOGAERTS (1950:381). Signalons que les 
Rund du nord connaissent la même division: "Les Ine Kalala (ou clan 
de l'Eau, chef Tshibaka), les Ine Kapanga (ou clan du Feu, chef Kam-
bangu)" (DUYSTERS,195B:79). Chez les Amalas, CRINE distingue les "vo-
misseurs de terre humide" des "voraisseurs de terre aride" (1963:84). 
(141) Les deux noms ont failli être consacrés ethnymes: en 1937, l'admi-
nistration érige au sud les Secteurs des Ejikulu a Mea et des Eji-
kulu a Kapia. 
(142) Voir aussi GUILLOT (1955,1:24-25). - Après avoir installé le client, 
le chef kongo-dinga lui remet des vivres crus, disant: "Voici ton 
feu" (Tvriyi twaku aatu) . 
(143) (Luba-JLooio donne Baioolo (1954:30,382-386); Luba(-Loolo) donne Bai-
walwa (ibidem:287). DENOLF ne voit donc pas de rapport direct entre 
Loolo et Lwalwa: or, nous avons vu dans la note 41 que ce rapport 
n'est pas à exclure. De toute manière, 'Loolo' et 'Lwalwa' émanent 
des lubaphones du nord-est et de l'est. 
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(144) Nous ne suivons pas l'avis de GUILLOT (1955,1:25), selon lequel Luyam-
bi remonterait au Leeambye (Zambèze) de LIVINGSTONE. 
LEITÄO, dé]à en 1756, parle des "naçoes Quilubas" (1938:24). 
(145) DENOLF reconnaît que les traditions concernant les Ndoolo et les Uba-
la sont confuses et quasiment inextricables. Il dit d'ailleurs que 
les Aka Ndooro de Mwangala-Nkadi sont Kawaye, donc du groupe В (1954: 
102). A notre avis, il n'y a pas lieu d'opposer Ndoolo à Mbala, qui 
signifie simplement "gens de l'est" pour les voisins occidentaux. 
(146) Cf.supra:2.1.1. Selon PRUITT, les ñka Sango - "gens d'eau" - "may 
have been among the earliest populations in the whole region" (1973: 
85). 
(147) "jiji: water, river" (MEEUSSEN,1969:1.2.); "-pi-: to burn, to ripen" 
(ibidem:2.3.). Voir aussi COUPEZ (1975). 
(148) "Les Bambo désignent sous le nom de Bayembe ou parfois de Basonge les 
populations situées au Nord et à l'Est par rapport à eux, soit les 
Bekalebwe et Bena Tshofwe - les Beneki-Bena Ma]iba et Bena Milembwe -
les Belande - les Bakoshi et Bena Budja.[ ... ] Les Bayembe ou Basonge 
occupent la plus grande partie du territoire; ils se prolongent vers 
Tshofa, Kisengwa, Lubefu, la Lueki, Kongolo, Kasongo" (PIERROT,1936: 
1). Voir aussi BOONE (1961:211) et KIBAMBE (1983:12-13). 
(149) La dernière partie de cette chanson est retrouvée comme sobriquet du 
mutumbuia, le Blanc qui mange le Noir (CEYSSENS,1975:497). 
(150) Voir aussi DENOLF (1954:304-307). Sur les pratiques anthropophages à 
l'est, voir COLLE (1913:528-541), VAN AVERMAET (1954:375), BURTON 
(1961:171). 
(151) Pour se distinguer du substrat, les Luyambi de Mwamono et Shaapula se 
disent "les vrais Lwalu" (Balwalu enke). 
(152) Pourtant GOEHRING écrit, avec une fausse référence à DENOLF (1954:26): 
"Offensichtlich handelt es sich um Bevölkerungen, die schon vor dem 
Eindringen der baLuba-Kasal im Lande wohnten" (1970:221). Soulignons 
par ailleurs l'indécision de cet auteur lorsqu'il évalue l'impact de 
cette immigration: "auffallende Selbstidentifikation mit den baLuba 
deutlich. Ob diese Tendenzen effektiv auf das erobernde Eindringen 
von baLuba-lomami und/oder baLuba-kasai zurückzuführen ist oder aber 
nur auf den Prestigewert einer Gleichsetzung mit ihnen muss vorläufig 
noch offen bleiben" (ibidem:223). 
(153) Les lyamvu (Lwalu) se disent aujourd'hui volontiers Luyambi: or, tous 
leurs voisins les considèrent comme des Nsawu. Les Kaali (Kongo) se 
disaient autrefois Luyambi: suite à une dispute, ils préfèrent s'al-
lier aujourd'hui aux Ntsawu. Au début de la colonisation, dans le 
différend qui opposait Booko à Shinkolondo à propos de la question 
qui allait être 'chef médaillé' des Kongo-Dinga, l'existence des 
'moitiés' s'avérait fort utile. Booko se disait chef des Luyambi, 
Shinkolondo, chef des Ntsawu. 
(154) Pour un examen critique des cartographies culturelles (Herskovits, 
BAUMANN, MURDOCK) et leur applicabilité à l'espace zaïrois, voir 
CRINE (1974) . 
(155) Il est vrai que nous n'avons jamais enquêté à l'ouest des Kongo-Dinga: 
le fait que rien dans l'unité d'analyse n'y incitait, n'est peut-être 
pas une excuse suffisante. Mais il est vrai aussi que les Kongo-Dinga 
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- et les Tukongo en général, prennent nettement leurs distances par 
rapport au nord, par rapport à Kananga, d'où nous avons rayonné. 
(156) REDINHA mentionne quelques minorités dans le 'Nordeste' (1962:22), 
occupées, croyons-nous, dans la production diamantifère. 
(157) La référence à STAPPERS n'est pas correcte: 1952,18,50-65. Il faut: 
1952,1,50-65. 
(158) VANSINA distingue donc nettement les Bindji de l'est (Mbagaani) des 
Bindji de l'ouest, lubaisants. On retrouve les idées de VANSINA chez 
WILMET (1958:322), et chez GOEHRING, qui parle de "die tuKongo-Ober-
gruppe" (1970:220). 
(159) Dans cette "sous-région" on retrouve, à part les Tukongo, les Yans, 
les Mbuun, les Dzmg et les Salampasu. 
(160) Notons que GOEHRING (1970) n'a pas rendu compte de ce nouveau point 
de vue de VANSINA (1961). 
(161) Cette dissociation paraît justifiée, puisque les statistiques lexica-
les et grammaticales de BASTIN, et al., rapprochent le kete et le sa-
lampasu du rund (1979:380-381). 
Chapitre II LE TEMPS 
(162) Kukatuka: se lever,- nkatukilu: le fait de se lever, pour s'en aller,-
shikatukilu: mauvaise façon de se lever et de s'en aller; le préfixe 
en fait un triste 'trek', jalonné de disputes С s h i k a t u k i l u shibi). 
(163) La traduction de l'original Iwalu est reprise en Annexe I. 
(164) LESAGE a même noté Songa Lubangu et Songa Lumbamba (1940b:1). Cf. 
MEEUSSEN: "-cong-: to carve, to hew, to sharpen; -cong: top" (1969: 
5.2.). 
(165) Voir le rôle de l'arbre de ralliement dans la fondation d'un nouveau 
village. Cf.infra:IV.2.3. 
(166) L'entaille même est appelée luboki. Luboki Iwa kulombolo: encoche de 
réconciliation, par laquelle le juge suprême (mutumbu) confirme et 
consacre la paix entre deux parties belligérantes. DENOLF parle du 
chêne avec entaille, qui serait la limite occidentale de l'expansion 
luba, sur la Bushimayi (1954:31,489). D'après VANSINA, les Luba-Shan-
kadi placent Nsanga-Lubangu à l'est du haut Lomami, à cent kilomètres 
au nord de Kamina (1956:80). 
(167) Selon PRUITT, seuls les Kete de Kavweta seraient passés au lac Mun-
kamba (1973:91). 
(168) Au sujet du lac Munkamba, voir VAN ZANDYCKE (1933), VANCOILLIE (1949b: 
43), WHITELEY (1964:73-80). 
(169) Voir LAMAL (1965:176), de HEUSCH (1972:35-37). 
(170) On y jette également de quoi nourrir l'esprit Nyimbi résidant dans 
l'eau. Voir CEYSSENS (1975:35-37). 
(171) Le vainqueur peut danser avec la tête coupée de l'antilope sur sa 
tête, et la queue dans sa main. Tout en dansant, il imite le mugisse-
ment et la démarche de la bête. La tête finira sur 1'arbre de tro-
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phées (kacongo) du chasseur. Remarquons que le tueur d'hommes, appelé 
Kakele, exhibe d'une manière identique la tête coupée de l'ennemi. 
(172) Ndjembe: s'agit-il des Leele ou Deer (VANSINA,1954:50), ou des Ndembu 
au sud-est? Ngombe: "Kangombe is the official name of the chief ruling 
the Viye (Bihe) tribe of Mbundu" (LIVINGSTONE,1963,I:92,note). Sou-
vent, on ajoute dans cette enumeration les Bimbangala. 
(173) DENOLF n'oppose pas Mbuyi à Mpika: "Buyu, ou Bulu, n'est pas un an-
throponyme: il désigne l'est, le nord-est du Dibese, où habitaient 
les Bulu. Bulu s'étendait au-delà de la Lubi et de la Lubilashi" 
(1954:470,630). Seulement, chez DENOLF aussi, Buyu est toujours le 
terme d'une comparaison, exactement comme Mbuyi chez nos informateurs 
Tukongo. 
(174) Voir FROBENIUS (1928:196-197), DELILLE (1935:56), BITTREMIEUX (1938: 
158), DENOLF (1954:481-489), WEGHSTEEN (1955:157-159), VAN CAENEGHEM 
(1956:186-187), de SOUSBERGHE (1958:1334-1345; 1960a:3,4), WHITELEY 
(1964:74), GUSIMANA (1971:177-180), de HEUSCH (1972:77,126,248,295), 
KATFNDE (1981:86-89). 
(175) S'agit-il de fossés de défense (shipaka), ou d'anciens sites d'ex-
traction de fer? CROENE dit qu'entre les Aka Ndooro et les Eena Mwi-
pita plusieurs fossés relient les points où les cours d'eau prennent 
leur source (1953:2). On en trouve également à Mukooko et à Kamango, 
sur la rive droite de la Luluwa (PRUITT,1973:377,379). 
(176) Il y a lieu de faire un rapport ici avec le Sangrubambu des Salampasu. 
Il peut signifier le pays d'origine (Nsanga a Lu-Bambu), mais aussi 
une espèce d'échelle avec laquelle on monte sur les greniers, ou dans 
un arbre (DENOLF,1954 : 489) . 
(177) Bidxingi bya mpompo. Tronc d'arbre creusé dans sa longueur: cet égru-
geoir est peu durable. Pour concasser le mais, on recourt toujours au 
mortier vertical ou à une pierre. 
(178) Sur la rive gauche du Kasayi, on fait directement allusion au pecto-
ral circulaire en cuivre (ekalangu), que portaient jadis les chefs, 
surtout chez les Tabi, plus précisément le Kalamba et la Shitadi, sa 
soeur aînée, investie en même temps que lui. Dans le Ngongo munene, 
on se promène effectivement avec le soleil et la lune. Le masque fa-
cial en cuivre, nommé soit Bintsanga (bya Nkoole), soit Kamukeenyï, 
est assimilé au soleil. Dans la nuque, le danseur porte kayongeelu 
(atlas, première vertèbre cervicale), une plaque de cuivre, circu-
laire ou en forme de croissant de lune. "Je suis l'aîné, car j'ai vu 
le premier le soleil et la lune" (Аліі yandza a kumana etangu ya ngon-
di). 
(179) Selon DENOLF, il s'agit d'une expression consacrée: les Mbilanshi 
ibidi (tshiluba) - Mbilanshi yooli, comme dit Kalaadilu - sont la 
Lubi et la Lubilashi (1954:48). 
(180) "J'ai passé" (Yaasamba), dit-on à chaque étape importante de la car-
rière, chaque fois qu'on surmonte un obstacle sur la route de la vie. 
Il n'est pas inutile pourtant de rappeler ici un texte de de HEUSCH: 
"Les événements marquants de l'histoire dynastique se déroulent tou-
jours au bord de l'eau [ ... ] à chaque rupture dans l'ordre successo-
ral le récit qui légitime l'autorité d'un nouveau chef reproduit le 
mythe d'origine" (1982:352). 
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(181) "Pirogue du butuutu", arbre de la famille des parasoliers (matumbi en 
Iwalu; bilombolombo en tshiluba; Ricinus communis), qui flottent faci-
lement. Le radeau fait avec des troncs de matumbi proprement dits, 
plus durable, sera toujours appelé: maatu ma matuutu. DENOLF appelle 
ces radeaux bi-Zombo: ils sont glisses le long d'une espèce de cable 
(mulangalal. Ils caractérisent les peuples de l'ouest, des Kuba jus-
qu'à la Lweta (1954:530-531). 
(1Θ2) Voir CUVELIER (1953:97), LIVINGSTONE (1963,1:94,112), POGGE (16Θ0: 
120), SCHUETT (1881:149), BAUMANN (1935:pl.22). 
(183) "The traditions about helpful Twa are found west of the Lueta" 
(PRUITT,1973:57). 
(184) "Amas de branches", toute l'humanité, mais au sommet se retrouvent 
les Twa. Kasemvu ya Bandyeka: construction dyadique, désignant une 
forêt des Twa. 
(185) Nsama: fétiche permettant de se dérober aux attaques ennemies. 
(186) Etuba (Termes fungifaber, Sjost). 
(187) DENOLF rapporte une interprétation sans doute erronée: "Les Lwalu de 
Kazanza disent: nous venons de Jeu kaye ka Mukungu, de la rivière Con-
go au Bas-Congo" (1954:632). 
(188) Mutondo: (a) arbre (mbala); (b) médicament (kongo). Les Lwalu con-
naissent l'arbre également sous ce nom, ou sous le nom de mubangala-
wenge. Wenge proviendrait de kwengula: filtrer, enlever, nettoyer. 
Kununga: superposer. 
(189) Un exemple de petite histoire populaire, mais histoire tout de même. 
Le 26 décembre 1974, l'arbre séculaire s'est écroulé, après une mort 
lente. En 1962, "le jour de la mort du grand chef Kalumbu", une bran-
che s'est cassée tout en restant fixée au tronc. En juin 1974, pen-
dant la saison sèche, l'arbre a pris feu, à cause de la branche mor-
te: l'arbre a doucement brûlé jusqu'au mois de décembre. 
(190) Les Kabulu sont Luyambi; les lyamvu et les Kazanza sont Nsawu. 
(191) Aujourd'hui toujours, les Kete-sud et certains Bindji portent les 
fardeaux sur le dos. 
(192) Les noms des premiers détenteurs du pouvoir "d'en haut" sont restés 
gravés dans la mémoire des Kongo-Dinga et des Lwalu. Ils les évoquent 
d'un seul trait: "Ditoonyï ya Ngulummgu", une structure dyadique 
très caractéristique quand il s'agit de fixer dans la mémoire collec-
tive des éléments qui, soit se superposent dans le temps, soit se jux-
taposent dans l'espace. Exemples: "Wundu ya Mununga", "ndzembi ya mu-
ledi", "mapanda ya mabondo". 
(193) Le Territoire Sadi (1913), cf.infra:2.4.2. 
(194) Kalaadilu, narrateur attitré des lyamvu, qui a eu l'occasion de se 
concerter avec deux assesseurs avant l'enregistrement, oublie de par-
ler de la 'tête de l'antilope', de Kabundi, des 'traces dans le ro-
cher', des Twa. Interrogé par après sur ces omissions, il avoue de ne 
pas les ignorer, mais avoir simplement oublié d'en parler. 
(195) Cette tendance à l'actualisation apparaît même dans l'itinéraire sui-
vi par les migrateurs. Le tronçon le plus proche de l'habitat final 
(Luiza, Nsombi, Ngweji-a-Mbuta, Kalamba-Mbuji, Kandunda, Ndaji, Ratée-
te, Lumpungu) coïncide avec l'ancienne route vers Luiza, chef-lieu de 
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la Zone administrative. Les anciens administrateurs ont projeté un 
itinéraire plus méridional, de REUL parle des sources de la Lomami 
et de la Luluwa (1945:2); MÄTTELAER (1941) mentionne Sandoa comme 
étape de la migration. Comme si, de leur temps, les informateurs 
étaient encore plus conditionnés et marqués par la civilisation rund. 
(196) Là encore, les identifications n'étaient pas spontanées. Peu importe 
d'ailleurs si l'échec de la tour a provoqué la division en Mbuyi et 
Mpika, ou en Luyambi et Ntsawu. 
(197) Le radical -sang- est ambivalent: réunir, disperser. Le grand arbre, 
tel Nsanga-Lubangu, appelle et réunit les gens, et l'encoche qu'on y 
apporte, consacre la réunification. Le même grand arbre est point de 
départ et de dispersion: "depuis cet arbre-là jusqu'à maintenant" 
(STAPPERS,1962:28). Esanga: île dans la rivière, qui réunit, ou sépa-
re deux branches de la rivière. Masaasakeenu: bifurcation des routes, 
ou reunion des routes, "-cang-: to meet, to mix, to connect" (MEELIS-
SEN, 1969:4.3. ) . 
(198) Nous reviendrons maintes fois sur cette alliance, dont les traces 
sont retrouvées dans l'alliance par échange 'généralisé'. 
(199) Au sujet du refoulement de la "filiation germinale intensive", voir 
AUGE (1977:42-43). 
(200) Voici l'explication de de PLAEN du mythe de l'arbre: "l'essentiel du 
mythe vise à créer une harmonie entre l'espace et le temps, à surmon-
ter cette contradiction qui fait que des hommes issus et devant se 
croire issus d'une source unique en sont éloignés et sont séparés les 
uns des autres comme s'ils descendaient de personnes différentes. 
L'arbre ainsi représenté est alors le symbole du lien avec les ancê-
tres dont on ne peut plus à présent se rapprocher que par le mythe; 
1'éloignement dans le temps est projeté dans une dimension spatiale" 
(1974:144). Voir aussi de HEUSCH (1972:91-92,94), et DENOLF (1954:33). 
(201) Dans les deux histoires, publique et privée, la segmentation en grou-
pes égaux et opposes est remarquable: A est dissous en В et С. On ver­
ra bientôt que dans le inonde réel on procède différemment pour occu-
per l'espace. Les groupes locaux, sous la direction du père-Kalamba, 
dérivent d'un ensemble, sans que celui-ci perde son identité: В se 
détache de A (cf.infra:XI.3. et FOX,1972:123-124). 
(202) Au sujet de Kingun, voir MILLER (1972). 
(203) "Muene Cacongo, Maláji dos Tucongos" (CARVALHO,1890:543). 
(204) Voir CARVALHO (1890:234,544,558-559), DUYSTERS (1958:88-89), VERHUL-
PEN (1936:149). - D'après PRUITT, cette guerre de "Mukaza" contre les 
Kongo de Malaji aurait provoqué la migration des "Shao" vers le nord, 
où ils se seraient imposés notamment aux Lwalu (1973:67). Il se base 
sur la tradition des seuls Bushi Mbundji, qui, par ailleurs, ne men-
tionne pas les événements de Malaji. Nous verrons bientôt que cette 
reconstitution historique cadre mal avec la dialectique Ntsawu-Luyam-
bi telle que nous l'avons trouvée ches les Kongo-Dinga et les Lwalu. 
(205) Makumbi en langue tabi équivaut à bumbandji en langue kongo. 
(206) Sur la progression des Tshokwe, voir aussi WICHMANN (1883:227), CAR-
VALHO (1890:203), TORDAY (1922:236-237), SANTOS (1963-1964:57), MIL-
LER (1969), VELLUT (1972:149). 
(207) On a trouvé une autre extrême dans les Archives de Luiza: le chef 
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tshokwe Kabatoto aurait de]à envahi le pays vers I860 (Rons.Pol.-
181) . 
(208) Oosterchrist (Ditoonyi), le premier chef de Territoire sur le Haut-
Kasayi, écrit le 17 septembre 1914: "Kangandu qui, sur mes ordres a 
délaissé la rive droite du Kasai et est intégré dans ses anciennes 
terres" (HAENTJENS,1933) . 
(209) DUYSTERS parle de "Kalamba Kalenga" (1958:92); voir aussi CARVALHO 
(1890:234). - Le pouvoir "d'en haut" en région tabi, kongo, Iwalu, 
kete, serait alors relativement récent: d'après VERHULPEN, Mbumb a 
gouverné de 1874 à 1883 (1936:150). 
(210) Les deux détenteurs et distributeurs du pouvoir "d'en haut" se re-
trouvent sur les anciennes cartes: Carta de Angola (1891): "Mununga 
Mucanza"; KIEPERT (1879): "Mundo Amutondo". - Le 19 mars 1876, POGGE 
apprend à la Musumb qu'une caravane venant de "Kassange" est attaquée 
par le chef "Mundo Amutondo" des Tabi, empêchant ainsi son passage 
vers le Lunda (1880:191; voir aussi CARVALHO,1890:590,592). D'après 
CARVALHO, "Mucanza, chef des Tabi", aurait, vers 1882, ravagé la ré-
gion kongo et bindji (1889:30). Nos informateurs parlent d'une atta-
que tabi à l'époque de Kasombo-Mukanda (Kasombo-ka-Mwanza): son Ka-
laala, Mukanda-Nko(d)]i, serait allé jusque chez les Bana Ndjinga 
sur la rivière Kalamwena, pratiquement sur la frontière nationale. Il 
n'est jamais allé sur la rive droite de la Luka, donc pas chez les 
Lwalu, ni chez les Bindji. 
(211) Par une autre filière, les Kete ont également reçu le bulamba des Ta-
bi. Un certain chef Nzavu, "à la recherche d'une chèvre perdue", me-
nace de faire la guerre aux Kete. Finalement, il confère le pouvoir 
à Muzoodi-Tshimbutu et à Kangandu-Byasampa. - A Kangandu, on a tou-
jours une chanson-tipoy où le chef est dit: "enfant de Kasombo". 
(212) Kadzadi signifie: "petit Ndzadi". 
(213) Les pombeiros Pedro Joao Baptista et Amaro José auraient déjà fourni 
le nom "Gasasi" (STORME,1957:228). GRAÇA parlait de "Cassaby" (1890: 
452). LUX parle de "Cassabi", "Cassai", "Cassare" (1880:104); CAMERON 
parle de "Cassai" ou "Cassabé" (1881:289-299,327,351). 
(214) Les chutes Pogge, à Mai-Munene, actuellement chutes Tshinguvu. 
(215) Saanyambu-Muyamba est l'aîné de quatre frères, enfants de Mwanza et 
Tshandu: (a) Saanyambu; (b) Kanku(u)(n)ku; (c) Luvundu; (d) Kasombo-
Mukanda (ka-Mwanza). Voir aussi la Carta de Angola (1891): "Sainiam-
bo". 
(216) Cité est le chef des Bana Kambulu, à savoir Karabulu-Bulonde-Mwananga-
na, décédé le 30 octobre 1945. 
(217) Voir aussi SANTOS (1963-1964), BUSTIN (1975:31-40). 
(218) Voir la "Carte religieuse de l'Etat Indépendant du Congo", Missions 
en Chine et au Congo, 1889, n°6-juillet, p.96. 
(219) Bull.Off .E.I.C. , 1891, n(>8-août, p.213-217. 
(220) Cette carte venait d'être publiée par CARVALHO (1890:119). 
(221) Le douzième District, nouvellement créé, entre le Kwango et le Kasayi/ 
Lualaba. Cf. Bull .Of f .E.I .C., 1890, n07-juillet, p.77-78. 
(222) "Andumba-ua-Têmbue, chef des premiers émigrés, vers l'est et le nord" 
(CARVALHO,1890:203). 
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(223) Tshikoto, à Dundo; Samakota, à Cintato. 
(224) Les chutes appelées Nyimbi par les populations locales (CEYSSENS, 
1975:534-535). 
(225) Malgré une violente opposition de la part du chef Booko-Mwabilayi, un 
certain nombre de Kongo-Dinga se retrouvent Angolais: ils renforcent 
surtout la Chefferie d'Etanda. 
(226) D'après une carte des établissements qui seront absorbés par la Com-
pagnie du Kasai (RF (1494)). 
Les chutes Wissmann sont aujourd'hui désignées sous le nom "chutes 
(de) Baaditu". 
(227) Notons que les autorités angolaises abolissent officiellement la 
traite des esclaves dès 1Θ34. En 1875, on met fin à l'esclavagisme, 
c'est-à-dire que les esclaves sont formellement affranchis. En 1899, 
on introduit le système des travaux forcés. 
(228) Zone Luiza, (titre illisible), 1:8. 
(229) AE 65(209); AE 293-295(259-260); voir aussi VELLUT (1972:136). - Ka-
lamba-Mununga est situé sur la Lubudi: il s'agit de Bakwa Mulume ba 
Mbuyi. Or, la population locale dit que "Shilemu" (Frausto) aurait 
ete tué à Kalamba-Dintshantsha, au nord de Kalamba-Mununga. 
(230) Voir Zone Luiza, ftitre illisible), II, chap.2. 
(231) Le campement se trouvait chez les Kateete, dans la plaine Kamakese, 
prise entre les ruisseaux Lungu et Lwana, ce dernier se jetant dans 
la Luka. Plus particulièrement, près d'un bosquet d'arbres de l'es-
pèce shilolo (ku bilolo). Les manches de houe sont taillés dans le 
bois du shilolo (Annona cuneata, var. genuina.) ; son écorce sert de 
cicatrisant. La sève de 1'écorce est appliquée sur les poteries comme 
vernis; on s'en sert également pour laver et faire briller les mas-
ques en cuivre. 
(232) Rive droite de la Lweta: chez les flâna Cikabu de Kavweta. 
(233) Le poste était situé sur la plaine Kabanzavu des Kabulu, près du 
ruisseau Kabambangu; on dit aussi "plaine des soldats" (Masalayi). 
Il semble que Kateete et Kasombo sont restés des annexes de Sadi. 
(234) En pays bmdji, sur la rive droite de la Lweta, plus précisément à 
Kongolo-Munene: encore actuellement, Mboyi est chef-lieu d'une Col-
lectivité. Kongolo-Munene est reconnu chef des Bashi Mboyi par l'In-
specteur d'Etat Gérard à la date du 20/9/1913 (P.V.nc3)(LESAGE,1936: 
1); la Maboyi est un affluent de la rive gauche de la (Ka-)Luebo. 
La tradition nous dit que c'est Wayuba qui, par ses prouesses magi-
ques, aurait fait déguerpir de Sadi, les Blancs et les soldats, qui 
avaient tué son fils aîné Lemba-Lemba (Annexe I, vs. 55-57). Sadi 
avait juridiction sur la rive gauche du Kasayi. 
(235) Relation du 1/8/1981 par Waabasambila-Mwakufwila (neveu fraternel de 
Hängende Muka Mukolo) et Nzundu-Mwana-a-Shiluku (fils de Mwana-a-
Shiluku, demi-frère de Lumpungu-Kabaki). Voir cartes 1 et 2. 
(236) En souvenir du chef songye, qui, avant de devenir leur collaborateur, 
a donné du fil à retordre au colonisateur et à ses soldats. 
(237) De 1923 date la fondation par ALLAERT(S) du Poste Lueta. 
(238) Les Ndambu sont un sous-groupe des Вала Masende; plus tard, on dira: 
Kete de Kangandu. 
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(239) Par l'ordonnance 21/184 du 2Θ/5/1950 (Zone Kazumba,Hens.Pol.,I:5,26). 
(240) Decisions 106/41 (30/12/1941) et 107/41 (31/12/1941). 
(241) Les rusongo sont les Tshokwe de Tshipoko, aux masanga ma Kazeeze, à 
Mupoyi. 
(242) Certains des villages kongo-dinga cités n'existent plus (Shiwanga, 
Kambongo); un village, Mudyandu, est en réalité Kete. Dix-huit villa-
ges se retrouvent actuellement en Angola, depuis l'abornement de 1950; 
parmi eux: Shinkolondo. Shinkolondo-Byasamba était déjà ressortis-
sant angolais depuis les années vingt. Mais en 1940-41, en fuyant les 
Portugais, il séjournait au Congo Belge, d'abord à Luvungula, ensuite 
dans la plaine Eyimbu, baignée par le ruisseau Kaanenge. - Pour les 
limites des Cheffenes kongo en Angola, voir SANTOS DAVID (1958:14). 
(243) Décision n039/52 du CD/Kasayi, P. PIERROT. Cette décision de 1952 par 
le Commissaire de District consacre, enfin, Booko comme chef coutu-
mier des Kongo-Dinga. 
(244) Décisions n012/57 et n013/57 du CD/Kasayi. 
(245) Arr.334/A.O. du 30/7/1941; Arr.(180)(13)/A.O. du 31/7/1941; Arr.132/ 
A.O. du 31/7/1941 du Gouverneur de Province de Lusambo. 
(246) En 1907, le Père H. Dalle avait accompagné une campagne de prospec-
tion de la Forminière dans le sud: il tue Lemba, qui, selon PRUITT, 
était le premier chef Iwalu au-delà de la Lweta (1973:399). Selon la 
Biogrraphie Belge d'Outre-Mer, Lemba était un petit chef bindji: il 
fut accidentellement tué par Dalle, dans une dispute entre guides 
bindji et autochtones Iwalu dans le premier village au-delà de la 
Lweta (1967:251-253). Nous avons trouvé que le tué était Lembe-Lembe 
Kabambu, chef des Eena Kabinda, et que l'incident a eu lieu à Mwayn-
la, près de Shaapula (voir carte 2). 
(247) Prosper DENOLF: sobriquet Puiusape (cf. Biographie,1967 : 308-310). 
(248) En 1937 déjà, d'après les statistiques du Vicariat Apostolique du 
Haut-Kasayi, on aurait disposé de 35 catéchistes dans les villages 
Iwalu. 
(249) Notons qu'en 1974, les Biishi Lwambu ont refait leur lieu d'exécution 
dans la plaine Shikulu, un peu à l'écart de Luambo, devenu en quelque 
sorte un centre extra-coutumier, donc ethniquement mixte. 
(250) Voir Archevêché Mikalayi: AA, série В 6. 
(251) Seul Booko semble avoir gagné à la fixation de la frontière; grâce à 
la disparition de Shinkolondo, il est devenu chef de tous les Kongo-
Dinga du Zaïre. Voir note 153. 
(252) Surtout le gros et petit bétail des Lwalu et des Mbala transite chez 
les Kongo-Dinga, en route vers 'Ntambwe-Kabongo', chef-lieu de la ré-
gion diamantifère. 
(253) Le 30 juin 1979, les autorités angolaises et zaïroises ont inauguré 
un marché contrôlé sur le Kasayi, à hauteur de Kalamba-Mbuji: deux 
jours par semaine, alternativement sur la rive gauche et sur la rive 
droite, les deux nationalités s'adonnent au troc. 
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Chapitre I I I L'ESPACE ET LE TEMPS 
(254) D'après le récit des migrations shikatukilu, commun à tous les Tukon-
go, le 'trek' se développe d'est en ouest, et aboutit, prend fin dans 
la poche Kadzadi-Luka-Luwatshi-Kabelekese. Cf.supra:II.1. 
(255) On entre dans l'enclos royal kanyok "en amont" (ku luul); le roi de-
meure au fond ou "en aval" de l'enclos (ku cyas). Les côtés latéraux 
sont "à côté" (ha buteng). 
(256) En 1977-1978, durant et après les 'guerres du Shaba', pour ne pas se 
faire appréhender par les forces nationales d'occupation, les Kongo-
Dinga ne prononçaient jamais les mots Angola ou Kaputu; ils dési-
gnaient le pays au-delà de la frontière par un geste du coude gauche, 
tout en sachant qu'il était en fait situé "à leur droite". 
(257) Cf. MEEUSSEN: "-dio : right hand; -oco: lefthand" (1969:2.2.,5.4.). 
Jfaloo/coso: gaucher. 
Pour l'homme qui regarde vers l'est, le nord devient donc féminin 
(shikadi a badi sha lukaatu), le sud masculin (shikadi a badi sha lu-
lulunga). Pour l'homme qui se lave dans l'eau en regardant l'amont, 
sa rive "droite" devient masculine, sa rive "gauche" devient fémini-
ne. Donc la rive "gauche" équivaut à notre rive droite, nous qui re-
gardons l'embouchure. Pour s'orienter dans l'enclos royal de Mulund, 
il faut également regarder son "amont": à droite (côté des hommes), 
se trouve "l'a-côté de la première épouse" (ha buteng bwa Mukaleng-
Mwad), à gauche (côté des femmes), "l'à-côté de la deuxième épouse" 
(ha buteng bwa Cikal-Mwad). 
(258) Les Bindji de Tshikoji disent: "Le soleil apparaît à l'est, et s'en 
va chez les Luba; la lune apparaît chez les Luba, et s'en va à l'est" 
(Ditangu dji ditugila и Mbala, kadiyaga и Baluba; ngondu utugilanga 
u Baluba, kiyaga и Mbala). 
"Aller à la lune" (kwendi ku ngondi): (a) avoir ses règles; (b) pas-
ser un moment difficile. 
(259) Les Kongo-Dinga et les Lwalu enterrent le cadavre "la tête vers 
l'amont, les jambes vers l'aval" (mutu ku ncindi, mawulu ku ngele), 
tout en inclinant la tête vers l'est. Voir aussi MAESEN (1954,33:34). 
Voir aussi l'importance du carrefour ou de la bifurcation des routes 
(masaasakeenu), pour indiquer aux mânes toutes les directions, ou 
pour brouiller les pistes. 
(260) FOURCHE, témoignant d'une région différente de la nôtre, est d'un 
autre avis: "Le nord est relativement et symboliquement rapproché de 
l'orient, et le sud, de l'occident" (1973:120,189). 
(261) D'après SANTOS, kalunga est la mer: les esclaves partant pour la côte 
et le Brésil, croyaient que leur destination était kalunga (1963-1964: 
55,note 4). Voir aussi LAMAL (1965:156), et CARVALHO: "Muene Puto of 
Kalunga (King of Portugal over the water)" (1889:12). "[Dieu] fait 
naître [les Blancs] au fond de la mer, puis flotter à la surface des 
eaux; il leur donne alors les vêtements nécessaires et les riches 
marchandises avec lesquelles les blancs abordent dans l'île des 
noirs" (HOORNAERT,1894:556). 
(262) Les Luba ici sont les Kambulu et les Nkuba, qui se situent à l'ouest 
par rapport à Tshikoji. 
[p.104-107] 397 
(263) "L'espace et la durée [ ... ] sont deux entités-espèces qui, en ren-
dant l'idée de situation, s'unifient dans le même genre localisation". 
"Le mouvement de l'être, pour être individualisé et être distinct de 
tout autre, être enfin lui-même, doit être considéré comme le point 
d'intersection formé de la superposition instantanée lieu-temps" 
(KAGAME,1971:601). Voir aussi LUFULUABO (1964:7-9): contrairement à 
ce qu'affirme l'auteur, le suffixe localisateur dans son "étant-là" 
renferme une dimension temporelle (CEYSSENS,1971 :10,31-32). Voir 
aussi STAPPERS: "Depuis cet arbre-là jusqu'à maintenant..." (1962: 
28) . 
(264) Pour le coucher du soleil et le trépas de l'homme, on emploie une 
même expression: Etangu dyende ku malamba ya madiba, (X.) wende ku 
malamba ya madiba. 
(265) Les vieux et les riches, pour éluder leurs nombreux adversaires ja-
loux, pour échapper à la mort violente, s'entendent avec un "animal 
de l'est" pour s'y cacher quand besoin est. 
(266) lie bélier, la tortue, "le chien à quatre yeux" (mbu a meesu ma lun-
dzambi). 
(267) Shidzungu: (a) épidémie; (b) pluie torrentielle, "masculine". Mudzum-
bi: pluie fine, de longue durée, "féminine". 
(268) Kubatama: se taire. 
(269) Nombreux sont les fétiches où l'on se sert d'eau stagnante (shidza-
wu); l'eau de pluie, apportant la foudre, n'est utilisée que dans le 
seul fétiche anti-foudre. 
(270) Ils localisent Elunga dans les marais près de Shinkolondo, en Angola. 
(271) Eyiita (K) : déchet; dans cette expression eynta parfois est rempla-
cé par shipuwu (K), shipumi (L): épidémie. 
(272) Ku ediku, ku mpanda: "on ne sait ce qui s'y passe". 
(273) "La femme est créatrice; l'homme est cause de maladie" (Mukaatu Ndzam-
bi; mulunga lutungu). Voir aussi Annexe I, vs. 61. 
(274) On appelle ce pouvoir également: bulamba bwa kaloonyila. Kuloonyila: 
verser; ici, verser des gens. 
"Kasombo, lion dévorant" (Kasombo ka Mwandza, ndumba waadyana); "Ka-
sombo, quand le lion parle, il ne laisse passer personne" (Kasombo ka 
Mwandza, ndumba a katenda, nyimi a kasamba). 
(275) Ajoutons que le pouvoir "des eaux stagnantes" est symbolisé, non pas 
par le lion ou le léopard, mais par le pangolin (lukaka), animal à 
griffes écaillé donnant la chance. "Le pangolin a provoqué l'extermi-
nation des gens" (Lukaka waamamsa baatu): parce qu'on ne l'avait pas 
offert au chef, à qui il revient de droit. 
(276) A Mulund: Mukaleng-Mwad; à Kamntshin: Maaku-Mwad. 
(277) La cinquième année, "après avoir accompli quatre ans", disaient les 
Kongo-Dinga et les Kete-Kangandu pour le Mwant Yaav; la septième an-
née pour le Mwin Kanyok, selon certaines sources kanyok. Voir aussi 
de HEUSCH (1982:22,30). 
(278) L'enveloppement progressif du chef est retrouvé dans notre unité 
d'analyse. Dans un premier stade, le Kalamba-Shidzambu construit 
l'enclos kasekewondo; ultérieurement, consumant le bulamba, un enclos 
shipanga ceint le premier. 
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(279) Ne sont donc pas incluses les formules dyadiques telles que: "Mundu 
ya Mununga", "Ditoonyï ya Ngulumingu", "ndzewbi ya muledi", "mapanda 
ya mabondo".. . 
(280) Durant la grossesse, la femme peut prendre la place du mari au lit 
conjugal: elle se met "en amont", "pour que l'enfant ressemble à son 
père". Aussi reçoit-elle, à la fin de la gestation, la semence mascu-
line, étant au-dessus de son mari. 
(281) Sur la substitution métonymique et la transposition métaphorique, 
voir DEVISCH (1977:688-695; 1978:179-182). 
(282) Voir Introduction NEEDHAM (1973). 
(283) Voir aussi la note 197 sur l'ambivalence du radical -sang-: réunir, 
disperser. 
(284) Exceptionnellement, il arrive que deux S sont placés au même endroit 
sur la ligne unidirectionnelle. "La femme est déesse; l'homne est 
(cause de) maladie". A première vue, les deux S ont le même P: femme 
et homme sont créateur, à l'est, en haut, mais chacun à sa manière. 
Voilà une locution sentencieuse qui établit un rapport d'homologie! 
(285) Toute autre chose est l'ambiance collective dans laquelle les formu-
les codées sont avancées. Si l'appréciation des valeurs peut varier 
d'une époque à l'autre, les règles du jeu, la logique interne du sys-
tème ne change pas pour autant, pas encore. Depuis 1980, le commerce 
de diamants chez les Kongo-Dinga et les Lwalu a fait monter considé-
rablement la cote du jeune aventurier arrogant, en défaveur du chef-
père, prêchant l'ordre et la paix. Dans la nouvelle conjoncture, les 
mêmes locutions séculaires restent de mise, mais on les débite avec 
une emphase différente. 
Chapitre IV DE L'AGE DE L'INNOCENCE A L'AGE ADULTE 
(286) Kusanga: réunir; musanga a ndzu (K): maison de rassemblement. Kudima: 
soupçonner, tromper, mentir; mudimba (L): maison de célibataire. 
Nkundjx: jeune fille. Mudzundu, ndjimbi: enfant innocent. Shindjimbi: 
jeune fille avant les premières menstrues, garçon "avant d'avoir con-
nu le sixième commandement". Kudjimba: (a) plonger dans l'eau, immer-
ger; (b) gonfler. Dans l'initiation (menstrues, circoncision), il 
s'agit de trouer, de réaliser une ouverture! 
(287) Le Shidzambu paye une ou deux chèvres pour le titre et l'anneau y af-
férent, qui constituent en fait la première étape du bulamba. Il est 
suppléant, et en tant que tel, il peut imiter le Kalamba dans ses 
gestes, sa démarche, ses paroles: surtout durant l'absence du titu-
laire. Kudzamba: contenter, offrir. Voir note 278. 
(288) La présidente des Bilumbu porte le titre de Kayende. Certains infor-
mateurs voient en elle le lion qui "en rugissant impose le silence" 
(kuyema: grogner, rugir). "Kayanda kaami" est le juron des circoncis 
tshokwe, comme "Lubindi Iwami" est celui des circoncis kongo-dinga. 
Le chef Booko, parmi les insignes du pouvoir, compte un couvre-chef 
perlé, appelé mutu mwa kayanda, provenant de Kasombo-ka-Mwanza. 
"Mutue uà caianda: que portent les grands potentats tshokwe" (CAR-
VALHO,1890:344-346). Voir aussi VAN NOOT (1917:3-4). Le chef des gar-
çons circoncis chez les Salampasu s'appelle Kaymda (BOGAERTS,1950: 
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403). L'initiateur dans le mungonge pende s'appelle Gayanda (de SOUS-
BERGHE,1966:passim). Voir aussi NANGE (1974:60). 
(289) C'est là le sens principal de la "maison pour célibataires" pour les 
garçons, qui se marient plus tard que les filles, et qui peuvent donc 
séjourner des années dans une "maison de rassemblement". 
(290) Le grand chef "d'en haut" a une option sur toute la population nubile 
de la région: il lui suffit de "frapper le kaolin" (kubula lupembe) 
sur le bras de la fillette qui a attiré son attention. Cf.infra: 
VII.2.). 
(291) Kusunga: séparer (par exemple, deux combattants), ravir une fiancée 
récalcitrante; udì Jeu shisungu: se dit pour tout accouchement, aussi 
bien le premier que tout accouchement subséquent. Cf. MEEUSSEN: 
"-cung-, to suffer" (1969:6.2.). 
(292) (Ekulu), makulu: (a) lieu deserté, village abandonné; (b) maison 
d'une vieille femme shilumbu. Les Salampasu appellent les villages 
abandonnés: "ku kuruanda" (DENOLF,1954:978) . On voit donc le rapport 
entre makulu et nkuluwanda, le lieu d'exécution des otages du Ngongo 
munene et du Butumiiu, qui, anciennement, était situé en bordure du 
village. Signalons encore que les Bindji ont un notable, mwishi mu-
senga ou mwishi kiluwanda, responsable du lieu de danse et de réunion. 
Cf. MEEUSSEN: "-ganda: family, (place)" et "-kúdú: adult, senior, 
big" (1969:4.2.,6.3.). Voir aussi DENOLF (1954:179). 
(293) Au sujet de l'initiation des filles, voir notamment PETERMANN (1857: 
189), STRUYF (1948:389), VANCOILLIE (1947:127-128), DEVRIENDT (1948: 
9-10), KANGUDI (1975-1976:22-27). 
(294) Shidima: incirconcis. On retrouve le même préfixe sbi- dans shindjim-
bi: la fillette, jusqu'aux premières règles. Cf. MEEUSSEN: "-dema, 
young female" (1969:3.1.). On voit un rapport entre shidima et mudi-
ma·. chauve-souris de la forêt, présumée sans anus. "Tu manges dans la 
bouche, tu défèques dans la bouche, telle la chauve-souris": ainsi 
est grondé l'enfant qui s'obstine à nier un méfait. Voir aussi WHITE 
(1953:42), BORGONJON (1962:94), NANGE (1974:58-59). 
(295) Lubindi Iwa Ndakului d'aucuns croient que Ndakulu serait un masque bi-
face en cuivre, que personne pourtant n'a vu, et que personne n'est à 
même de localiser. 
On met Lubmdi en rapport avec mubindji: (a) accusé; (b) candidat à 
toute association (Bilumbu, Lubindi, Munyenga...), synonyme mudzundu; 
(c) représentant de l'ethnie des Bindji. Le diminutif kabmdji est un 
depréciatif pour designer le Bindji, présumé de petite taille, ainsi 
que l'esclave. Voir DENOLF (1952:251). 
(296) Le Mukanda (dans le sens restreint) est aussi appelé CamvuJa. 
(297) Selon de HEUSCH, le Mukanda tshokwe colporte plus particulièrement le 
système de pensée de l'Afrique australe. Vers 1825, des Sotho portent 
leur modèle d'initiation, visant notamment 1'enrégimentation militai-
re des jeunes, au Barotseland, aux abords méridionaux de l'aire rund 
(1982:468-473). 
Reste le problème du Ndakulu. Les peuples sans circoncision, dont on 
vient de parler, ne pratiquaient donc ni Mukanda ni Ndakulu. Ce der-
nier viendrait-il également du sud, ou du sud-est? Serait-il importé 
par les Luyambi, avant les Tshokwe donc? Ou s'agit-il d'un rite de 
passage proprement Ntsawu, et donc éventuellement originaire de la 
côte atlantique? 
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(298) Mpundza: (a) pointe de flèche; (b) valeur remise à une autorité quel-
conque pour demander l'autorisation de causer du mal à autrui. En 
guise d'accord, l'autorité sollicitée remet un "renfort" (malobo): 
souvent il s'agit de terre rouge (nkundu). Kukunda: accepter, être 
d'accord; mukundu: ocre rouge; nkundu: quantité de terre rouge, auto-
risation de ramener du sang. - Jadis, les enfants remettaient effec-
tivement une pointe de flèche. Ces pointes de flèche revêtaient donc 
une valeur monétaire; leur circuit était limité aux hommes aînés, im-
pliqués dans l'initiation. L'initiateur les gardait en partie, une 
partie était remise aux collègues qui chômaient cette année-là, et 
aux circonciseurs-assistants. On pouvait les échanger contre des pou-
les, des chèvres (1 grosse chèvre = 100 pointes de flèche); ainsi, 
les pointes revenaient éventuellement aux pères des futurs candidats. 
(299) Ntumba: élevé, haut. Cf. MEEUSSEN: "-tumb-, to swell up, to be round, 
to swell" (1969:6.1.). 
Kambungu, diminutif de shimbungu: robuste, costaud, riche, renommé. 
Kubunga: s'enrichir, prospérer, s'associer dans une entreprise fruc-
tueuse (tontine). "Chimbungu est un monstre qui mange de la chair hu-
maine" (TURNER,1967:250). Cf. MEEUSSEN: "-bung-, to gather, to col-
lect; -bungu, hyena" (1969:6.2.). Voir de SOUSBERGHE (1956:36), de 
HEUSCH (1972:233,251). 
(300) Le caractère de défi que prend cette rencontre, se retrouve chez les 
Tshokwe (BORGONJON,1945:14; NANGE,1974: 59-60) , lesNdembe (TURNER, 
1953:10,19; 1967:186), lesLuba (THEUWS,1960:139). 
(301) L'expression kudyaka tundandji est surtout utilisée en présence de 
femmes et d'enfants. L'on dit encore: "jeter les enfants dans le tour-
billon (d'eau)" (kulumbila baana mu enyininga). Dans le camp même, 
les garçons kongo-dinga désignent la circoncision par une expression 
tshokwe: "forniquer une vieille femmelette" (kulanda kasbmakaji) ; 
on fait allusion à l'ogresse des récits pour enfants, qui, ici, pro-
fite des rapports sexuels pour couper - 'décapiter'? - le pénis (va-
gina dentata). 
(302) Chanson du Ndakulu authentique, non retrouvée dans le Mukanda tshok-
we. Shaadì, byadì: endroit à l'écart; de là, bwadi: (enclos réservé 
à) l'initiation. D'après VANCOILLIE, les Lwalu appellent "sbiadì" un 
camp d'initiation, et il rattache ce terme au mot bind]i "kieedi" 
(1947:129). 
(303) Au sujet de l'initiation, de HEUSCH écrit: "la réunion des sexes est 
vécue métaphoriquement sur la scène rituelle comme un combat guer-
rier" (1982:460). 
(304) Shikolokolo. Kukolo: devenir grand, aider. Cf. MEEUSSEN: "-kod-, to 
be strong" (1969:5.3.). 
(305) L'enclos de la cuisine, comme d'ailleurs le camp proprement dit, est 
complètement fermé: l'entrée et la sortie sont constituées d'une bar-
rière à laquelle l'initiateur a suspendu deux rondelles de paille en-
trelacées (esasa). Ces tortillons sont censés 'renfermer' le malheur, 
qui pourrait être introduit par les femmes, les non-circoncis et les 
malfaiteurs. Y a-t-il un rapport avec les tortillons dont parle 
THEUWS? "Elles suspendront le coussinet sur lequel elles transportent 
les charges au pieu mutondo, oü elles déposent chaque jour la nourri-
ture pour les circoncis" (1960:137). 
(306) Notamment la danse Kayembe; voir:1.2.2. 
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(307) Au sujet de la 'couvade', voir:VI.5.3. 
(308) Ku efwelu. Kufu: mourir; -ei-: suffixe applicatif, qui ajoute à l'ac-
tion la détermination de lieu. BORGONJON parle de fwilo: il est com-
paré au tourbillon (1945:19). Voir aussi WHITE (1953:47), THEUWS 
(1960:137), TURNER (1962a:128,129; 1967:194), NANGE (1974:65). 
(309) Shisaakila: branche sèche; des branches sont utilisées pour faire un 
enclos, ou pour protéger greniers et maisons contre les chèvres. 
(310) Edimba·. puits; ou encore kashmakaji: femmelette. Ce puits, appelé 
weena par les Tshokwe, est un élément permanent de l'initiation. Chez 
les Bindji, VANCOILLIE retrouve le puits kieedi chez les garçons, 
comme chez les filles (1947:129). 
(311) Tels du kaolin, une chenille shmcabila, un champignon ekudila (cueil-
li dans le sol forestier et transplanté dans la cour de la maison), 
une chrysalide de la mante religieuse (eyi dya eyangata). 
Kucaba: casser du bois; shmcabila: nymphe enveloppée de brindilles 
- comme le camp lui-même? 
(312) Chez les Salampasu, on donnerait priorité au fils du chef, appelé 
pour la circonstance kaymda (BOGAERTS,1950:403). 
(313) Pour éviter ce sursis, on commence justement très tôt matin, dès que 
le disque solaire point à l'horizon. 
(314) Cette rigole s'appelle également tushmaJcaji : vu le préfixe, il s'agit 
donc bien de "petits puits" juxtaposés. 
(315) Normalement, les volatiles sont assommés avec un bâton; le village 
n'est pas le lieu indiqué pour 'décapiter', autrement dit, ce n'est 
pas le rôle des 'épouses' de séparer la tête et le corps. 
(316) Pour pleurer un homme décapite, on remplace la tête emportée par une 
calebasse peinte. Le mort, initialement, fréquentera les bifurcations 
de routes; finalement, il gagnera un "ici-bas d'à côté" (Kalunga ka 
kasa капа), village negligé, sale, où l'on erre comme une âme en 
peine. 
(317) L'homme grille des coqs à l'occasion (a) de la circoncision (par deux 
fois d'ailleurs); (b) d'une réconciliation entre privés (elombo); 
(с) de l'installation du poteau biface Lungu par le meurtrier; (d) de 
la préparation d'une vendetta. - On grille le coeur (mucima-kamvumbu) 
d'une chèvre, à l'occasion de la réconciliation entre familles. Pour 
annuler les effets d'un meurtre délibéré (shiteele), les chefs des 
deux familles impliquées mangent le coeur grillé; le reste de la vian-
de est cuit, et mangé par les autres membres. 
Fondamentalement, on retrouve chez les Kongo-Dinga les oppositions 
que KUPER a signalées pour les Bantous méridionaux: extérieur/inté-
rieur, griller/cuire, homme/femme (1982:154). Mais, sur le Haut-Ka-
sayi, l'opposition griller/cuire ne s'apparente pas aussi clairement 
aux autres qu'au sud. 
(318) L'ensemble s'appelle également masâsà (nom tshokwe). Les tortillons 
visaient à protéger les garçons contre les malfaiteurs, comme on a 
déjà constaté. Nous précisons. Lorsqu'un village est hante par le mal, 
tous les résidents, après avoir jeté leurs fétiches, passent en-des-
sous des tortillons: "mettre à découvert, au grand jour" (kudzokolo 
bwanga). Lorsqu'on veut rendre visite à un Kalamba malade, en retraite 
dans une maison de fortune (ku shisoolo), on passe également sous des 
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tortillons barrant le sentier. Donc, chaque fois, on doit passer une 
barrière, où on est censé abandonner et enfouir les projets malinten-
tionnés. L'explication de TURNER, relative seulement a l'initiation, 
nous semble inadéquate: "gateway between impure infancy and circum-
cised masculinity" (1967:213). 
(319) Le miel de tumbunyila s'oppose au miel d'abeilles, symbolisant les 
larmes et la mort. Le miel d'abeilles (bweki bwa bandzuki) est mé-
langé au vin de palme quand les chasseurs fêtent le décès d'un collè-
gue. La femme enceinte évitera de manger du miel d'abeilles, car elle 
risquerait une fausse couche, ou que l'enfant devienne aveugle. A la 
fin de la grossesse, tous les rapports sexuels sont suspendus, pour 
prévenir encore la cécité du bebé. L'association sperme/aveuglement 
est retrouvée chez les Tshokwe. Les initiés doivent se détourner 
quand le serpent mbomo 'éjacule1: "son sperme pouvait leur tomber 
dans les yeux et les rendre aveugles" (BORGONJON,1945:22). 
L'opposition établie par TURNER (1962a:140), entre la bière de maïs, 
qui serait une boisson de femme, et la bière de miel, boisson d'hom-
me, n'est pas aussi clairement ressentie par les Kongo-Dinga. La biè-
re de miel est plus forte que la bière de maïs, et en tant que telle, 
il n'y a que des femmes "courageuses" qui la consomment. 
(320) Ntumba-Kambungu était l'équivalent du Kalamba, dans le langage ésoté-
nque d'origine tshokwe, qui est celui des circoncis. Les deux /Cunda 
sont les deux Bankombeedji des Kongo-Dinga: ils sont de la famille du 
chef, et font fonction de gardes du corps. Ils portent en bandoulière 
une ou deux lianes mwambala-ndzembi (mwa bumbandji); ils plantent et 
entretiennent les enclos du chef et les bilembelele qui en font par-
tie integrante, "ku-kundama, s'approcher" (BORGONJON,1962 :113) . Ku-
kombo: balayer; kukombidila, kulembelelex enlever le malheur, demander 
la bénédiction, supplier (notamment par un battement des mains). 
(321) L'oiseau Rhynchotus rufescens. 
(322) "Comme la lune calme le soleil, ainsi l'eau apaise le feu" (Etangu 
(didi) ya ngondi; twiyi (tudi) ya maashi) . "La fureur est comme le 
feu; le calme est comme l'eau" (Nkabu twiyi; maashi ntalcedji). 
(323) Shibandilu; kubanda: fendre. 
(324) Ludimba: (a) xylophone; (b) bâton tendu entre les genoux du garçon 
circoncis. 
(325) Les Salampasu organisaient la circoncision en saison sèche, "avant la 
récolte des arachides, ces dernières ayant la réputation d'empêcher 
la cicatrisation de la plaie" (SERONT,1935:17). 
(326) Voici, non identifiés pour la plupart, quelques produits utilisés com-
me cicatrisants: l'écorce de l'arbre muntubudi réduite en poudre; la 
sève obtenue en pilant les branches de l'arbrisseau kalubulubu (Ma-
prounea africana); bukuku bwa shiba, la poudre trouvée en bas des 
branches de la broussaille bukulu bwa shikombo; jeune rameau mâché 
du palmier, etc. 
(327) Voir aussi NANGE (1974:70-71). - Durant cette même période, les cir-
concis salampasu refusaient l'eau, même pour se laver les mains; 
l'eau fait uriner, et trop d'urine empêcherait la plaie de sécher 
(BOGAERTS,1950:403). Voir aussi VAN HALLE (1952:233). 
Le terme "femmelette" est très employé dans le cadre de l'initiation: 
(a) circoncision (kulanda kashinakaji); (b) petit puits (kadimba); 
(c) rigole (muhanga); (d) calebasse à eau pour laver le pénis. 
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(328) "La tortue contre la transgression". La tortue est un animal tabou 
pour tout jeune homme n'ayant pas encore procréé. Elle retire la tête 
sous sa carapace: la manger mènerait à l'impuissance sexuelle. 
(329) Kudjika mukanda. La séparation et l'opposition camp/village sont plus 
nettes dans le Mukanda tshokwe que dans le Lubmdj. ancien. 
(330) Dans les cérémonies pour implorer la chance, on se sert de plantes 
qui se reproduisent par bouturage (bikuna), tel le bananier, de pois-
sons écaillés blanchâtres (makalu), et d'animaux à sabots (mikono), 
exception faite pour le sanglier et le cochon. "Malgré sa petitesse, 
l'antilope naine est finisseuse des obligations" (Kabuluku emana dya 
bikala). - Certains animaux à griffes et écailles équivalent aux ani-
maux à sabots: le varan et le pangolin portent la chance. "Le varan 
fait descendre le tambour" (Musemvu etulula ngoma): abattre le varan 
au début de la saison est de bon augure, on en prendra d'autres. 
(331) "Jouer avec la femme", ou "marquer de kaolin" (kufunda mpembe): avoir 
des rapports sexuels. 
(332) Cf. BAUMANN (1935:pl.32); VAN HALLE (1952:233); BORGONJON (1945:22). 
NANGE appelle ces cloisons masasa (1974:71)?! 
(333) Le meurtrier, pour chasser le mort et pour sauvegarder sa fécondité, 
cherchera des plantes du même genre: mukula, muntubudi, mundimba (Di-
plorhynchus angolensis) . 
(334) Allumé par friction: kutaka Iwendze. Entre le foret et la matrice on 
met de l'amadou, cueilli sur une plante aquatique à fibres, lupunga 
{Tnumfetta cordifolia, tilliacée) . 
(335) Kudjila: se perdre, mourir; entrer dans une condition 'liminale'. 
(336) Plus spécialement, les trois ou quatre piquets (binkooko) et le mas-
que en cuivre, exposé sur ces piquets. Si le condamné à mort (muswe-
ku) réussit à toucher les piquets ou le masque, il aura la vie sauve. 
(337) Ce quartier est "en bas", mais la femme enceinte est "en haut". 
(338) Le pangolin porte chance, mais symbolise aussi le pouvoir "d'en bas". 
Avant une allocution, et généralement avant toute entreprise impor-
tante, le Kalamba se oint avec une préparation huileuse contenue dans 
un récipient (ebaki) où est plongée également une écaille du pangolin 
Son comportement est exemplaire de celui du chef. Touché, le pangolin 
se tient coi: le chef doit agir, mais sans précipitation. "Tu es pan-
golin, dont le fort est la lenteur: les abeilles te trouveront dans 
ton repaire" (Udì lukaka mbundji a mulemu, bandzuki baakakubwana mu 
траки). Tout pangolin tué est offert au chef, qui le mange. "Le pan-
golin a provoqué l'extermination des gens" (Lukaka waamanisa baatu): 
ceux qui, au lieu de l'offrir à qui de droit, ont mangé le pangolin, 
sont morts. 
(339) Mutaba mwa lukunda bula: "l'arbre d'agréation du village". Kukunda: 
accepter quelque chose, pour marquer son accord; lukunda: qui accep-
te, qui adme t. 
Mbimbi-a-djima-twiyx: plante au feuillage épais, "qui éteint le feu"; 
on l'applique notamment sur les brûlures. 
(340) Allusion indirecte aux arbres cosmiques! Dans la fondation d'un vil-
lage derive, la formule est celle-ci: "Tu étais arbre, désormais tu 
seras foyer; on était dépendant de tel, maintenant nous sommes indé-
pendants" . 
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(341) Mukuma: force, honneur, dignité; shikuma·. investissement hérité, per-
mettant de produire. Le shikuma du nouveau village se trouve dans 
l'ombre du shooto, l'arbre préexistant, "où l'on se repose". 
(342) Les animaux à sabots, "qui font prospérer le village" (bancitu ba bu-
la), sont opposés aux "animaux morts" (bancitu bafu), tels le san-
glier, le cochon, le crocodile, représentant les morts et les reve-
nants Ctuíu tubi). En tout cas, "les animaux du village" ne sont pas 
des animaux domestiques: "Le sang de la bête de brousse est fort, 
elle dort dans le froid; celui de la chèvre est faible, elle dort au 
village" (Masasa ma ncitu wa mu luleenyï madi makolo, weelaalanga mu 
mpewu; ma mpembi madi moodzo, weelaalanga a bula). 
(343) Basungu: rabatteurs; bampanga: chasseurs qualifiés, mais non initiés; 
mayanga: chasseurs qualifiés et initiés. 
(344) Cf. MEEUSSEN: "-cimba, wildcat (lion)" (1969:1.1.). Nos informateurs 
disent de la civette qu'elle a le pas lent, prudent du leopard, et 
la même "maîtrise de soi". 
(345) Kutombo: calomnier; kutombolo (réversif transitif): accueillir (un 
parent, ou une autorité, après une longue absence); kutomboko (inver-
sif-actif): 'dé-calomnier', se faire approuver. Dans notre aire cul-
turelle, pas de traces de la danse kutomboko, si caractéristique plus 
à l'est et au sud. "The ku-tomboko dance performed by a senior chief's 
heredetary war-leader, an official known as Kambanji, when he pre-
sents his chief with the heads of his enemies slain in battle" (TUR-
NER, 1962a: 150-151 ; 1953:19,45; GAMITTO,1960,11:50,56,66; GRAÇA,1890: 
456; POGGE,1877:29-30; VERBEKE,1937:57-58; BURTON,1961:22; LUCAS, 
1966:87-90; 1968:95-97,61,68,89; CEYSSENS,1975:533; HOOVER,1975:T-4; 
REEFE,1981:44). - Selon TURNER, cette danse se retrouve dans l'ini-
tiation des garçons: "At the end of Mukanda, the morning after the 
boys have come out of seclusion, each of them, headed by Kamban]i, 
dances ku-tomboka, pas seul, before the local chief, headmen and lod-
ge elders, as a sign that they are now real men" (1962a:150-151). 
(346) Dans le camp d'initiation, Ciseenyi remplace Mwata comme terme 
d'adresse. 
(347) Shikasawu, ou Sakasawu ("père de Kasawu"), est l'homme fort, le hé-
ros; mu- remplace ici Mukanda, qui a été abattu, terrassé, comme un 
gibier: "nous l'avons vaincu, et sommes dès lors en rupture de ban"! 
Kasawu: hachette, utilisée par le chasseur pour achever une bête tou-
chée. De là, le cri de victoire: Kasawu yaabula ("J'ai donné le coup 
de grâce"). La hachette sert aussi à la parade et à la danse, notam-
ment chez les Bind]i. 
(348) Terme tshokwe; kuwulama (K): être stupide, inerte. Le bâtonnet symbo-
lise donc la stupidité; il provient de l'arbre muyeete (Hymenocardia 
acida Taul.). 
(349) Sentence classique prononcée par les mikanda ou instances reponsables 
de l'ordre public au sein du "grand village" (ekuluwanda). On utilise 
les termes kusa ku mwanyilu ou kusaanyika-, dans le camp d'initiation 
pour garçons, on dit kutudika (tshokwe). Kwanga: boucaner; kwanyika: 
exposer au soleil (par exemple: sur une claie). Kusa ku mwanyilu: 
mettre à boucaner; kusaanyika: mettre en haut, soulever, suspendre. 
Cf. MEEUSSEN: "-jànik-, (to spread out to) dry in the sun; -nyad-, to 
dry up, to fade, to be ashamed" (1969:4.1.,4.3.). 
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(350) Kutuula: déposer; kutulama (avec suffixe statif): être accroupi. Cf. 
MEEUSSEN: "-tij-ud-, to put down (load), to rest" (1969:6.4.). 
(351) Selon THEUWS, le bâtonnet des circoncis symbolise simplement la force 
sexuelle (1960:140,143). - Voir aussi la légende de Kabamba Nkole 
(DENOLF,1954:33). 
(352) Une femme malintentionnée "s'accroupit en faveur" (kutulamma) d'une 
femme enceinte, "d'en haut", pour que celle-ci n'accouche pas. 
(353) Etashi (sing.): sperme; matashi (plur.): urine. - Chez les Bantous 
méridionaux, le sperme est plus particulièrement associé à l'eau de 
pluie (KUPER,1982:16). 
(354) Si le neveu et le fils du chef passent à l'initiation, le neveu sera 
Ntumba, le fils Kunda: "comme font les Tshokwe", nous dit-on. 
(355) Songo appelle l'idée d'extrémité, borne; kusongo: sculpter, montrer, 
guider, éclairer. L'équivalent kongo-dinga de Tshijika est Shidjika, 
ou mieux encore: Shiloolo, qui est le bras long du chef en ce qu'il 
le représente aux bouts du village. Kudjika: fermer, boucher, encer-
cler. Cf. MEEUSSEN: "-jik-, to shut" (1969:2.3.). Shidjika est un 
gardien, un officier: ce pouvoir, dans le camp, est donné à des en-
fants de villages voisins, ou encore aux enfants de BiJooIo. TURNER 
a de lui une autre opinion: "Kajika" est le dernier de la classe, le 
dernier à se présenter pour l'initiation, le dernier à être circoncis, 
le dernier à recevoir son nom de promotion (1967:188). Selon SENDWE, 
"Kijika" est "un moniteur qui dirige les circoncis pendant un séjour 
de 3 mois en brousse" (1954:95-96). 
(356) Pour le Shidzambu, voir note 287; pour le Kalaala, voir note 88; pour 
la Shitadi, voir note 83. 
(357) Cf.infra:XI.1. Voir aussi le plan d'un camp de brousse tshokwe chez 
BAUMANN (1948:167,fig.85). 
(358) Cf. BORGONJON (1945:23; 1962:107-108), WHITE (1953:55), NANGE (1974: 
81). 
(359) La calebasse kashinakaji dans laquelle le garçon lavait le pénis, le 
bâton fourchu ngowu, le bâton fendu shibandilu, le bâton luäimba qui 
écartait les genoux. 
(360) Les chasseurs ont inventé différents types de fétiches pour favoriser 
la chasse: la matière active, souvent sanglante, est prélevée sur une 
victime faisant partie "des nôtres". 
(a) Buyanga bwa kandandji. Ingrédient: soit le prépuce, soit les bâ-
tonnets dont le circoncis s'est servi. Effet: le chasseur n'aura pas 
besoin de rabatteurs (une fois la plaie cicatrisée, les garçons 
jouent le rôle de rabatteurs pour les chasseurs). 
(b) Buyanga bwa bambugi. Ingrédient: l'arrière-faix de jumeaux. Ef-
fet: succès multiples. 
(c) Buyanga bwa ndzuji ("du juge"). Ingrédient: la verge, ou les par-
ties génitales d'un cadavre. Effet: comme la verge n'a pas d'yeux, le 
chasseur ne doit pas viser, il touchera toujours. A titre d'illustra-
tion, voici une devinette: "Quel chef a une bouche pour manger, et 
pas d'yeux? La verge! (Kalamba nnaanyi udì ya mukanu mwa kudula a 
meesu vu? Ekutu!) 
(d) Buyanga bwa shiymda a ntsonyï ("qui n'a pas honte") . Ingrédient: 
le cache-sexe d'une soeur ou d'une cousine parallèle matrilatérale. 
Effet: les bêtes s'arrêteront de honte. 
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(e) Buyanga bwa shifu-meesu. Ingrédient: l'oeil d'un aveugle. Effet: 
l'animal ne verra pas le chasseur. 
(f) Buyanga bwa mpulu. Des ingredients d'un parent maternel sacrifié 
sont mis dans un oiseau postiche en paille: lancé dans l'air, il se 
transforme en aigle, qui prendra le gibier pour l'apporter au chas-
seur. 
(361) Kasandzu provient du verbe tshokwe kusanza: vomir, refuser; kusanzuka: 
être soulagé, être à l'aise. 
(362) Kulaadila ekoshi: "dormir sur la nuque", sur le dos, donc pas profon-
dément; veiller, tout en s'abstenant de rapports sexuels. 
(363) La démarche royale du chef! Les Kalamba imitent le léopard ou la ci-
vette, de manière explicite (tachetés, démarche lente et prudente), 
à deux occasions: (a) le jour de leur investiture; (b) quand ils ren-
dent visite au camp d'initiation. "Moi, ]e suis le chef tacheté, tu 
n'en finis pas de compter mes taches" (Meemi, ndi Kalamba wa ebadi, 
keeshi waabala, waawaanyisa mabadi maami ba). "La face du léopard, 
que les non-initiés ne regardent pas" (Mu mpala a nkoyi mukaatalanga 
badzundu). 
(364) Ils traversent le village de l'est vers l'ouest, du quartier haut 
vers le quartier bas, comme il sied à des hommes nés à nouveau. 
(365) Kwolo mbmdu ya Lubmdi. Cf. MEEUSSEN: "-bindu, dirt" (1969:1.1.). 
(366) Ils ont débuté la retraite tout nus; après, ils ont porté des jupons 
de raphia de mapanda ya mabondo; adultes désormais, ils rentrent au 
village habillés de peaux. - Le même jupon de raphia porte des noms 
différents: nkamba, dans le camp d'initiation; raafcasa, dans la danse 
de deuil; masâsa, dans le Ngongo munene. 
(367) Il y a une similitude frappante entre la rentrée des initiés dans le 
village, et la réception d'étrangers de marque dans la capitale de 
Kalamba-Mukenge, telle qu'elle est décrite par POGGE dans Bericht Pog-
ge's an die Afrikanische Gesellschaft (WISSMANN,1ΘΘ9:331-332). Il est 
bien connu que Kalamba-Mukenge cherchait à s'exhausser par rapport à 
d'autres chefs luluwa: de là, notamment, son enthousiasme pour le 
protocole 'royal' tshokwe. 
(368) Duna dya byamba ya bilamba. Shamba: (a) partie d'un tout, élément 
d'un système (byamba: génération; shamba shaami: de mon âge, de ma 
génération); (b) quantité insuffisante de liquide dans un récipient 
(on offre toujours des verres remplis jusqu'au bord). 
Shilamba: partie d'un tout; bilamba: classe d'âge, génération; shilam-
ba shaami, shilamba shimoshi: de même âge. 
(369) En fait, les noms collectifs couvrent à peu près une décennie: plu-
sieurs promotions successives portent donc le même nom. Voici quelques 
noms collectifs, à partir de 1910: (a) Ba-mucika-mwa-ndundu (ou ba-
mwa-ndundu)("ceux de l'époque du caoutchouc"). Synonymes: ba-mu-ncaroa 
("ceux de la rase campagne"), ba-mu-Ditoonyi-ya-Ngulumingu; (b) Ba-mu-
mungende ou ba-mu-shibendu ("la classe des routes"); (c) Ba-mu-Beleje 
("ceux qui ont vu les premiers agents belges"); (d) Ba-mu-dipanda 
("ceux de l'indépendance"), dans lesquels on distingue les ba-mu-Kasa-
vubu et les ba-mu-Mobutu. 
(370) Jusque-là, l'initiateur gardait, "tenait" le camp, et le trousseau 
suspendu dans la demeure de Ntumba-Kambungu en était l'égide. En en-
levant, en déposant le trousseau, l'initiateur met un terme à 1'ini-
tiation. 
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(371) Théoriquement du moins, les cendres ne peuvent pas les atteindre, vu 
l'alizé du sud-est qui souffle en saison sèche. 
(372) Vie et mort de l'enfant regardent le père, avant tout autre. Les fem-
mes ne s'approchent jamais du camp; elles ne sont même pas avisées si 
leur enfant tombe malade: les pleurs de la mère feraient mourir l'en-
fant. D'après DENOLF, les mères portent des coiffures de deuil pour 
toute la durée du camp (tukula)(1954:139). La pommade rouge tukula 
provient des graines de rocou (ngwangu) du rocouyer (kakula) (.Bixa 
orellana L.). 
(373) Shikoso vient de kwikoso: enlever la présomption de culpabilité et de 
bumbandji. Cette présomption est automatique pour les témoins oculai-
res d'un accident mortel ou d'un meurtre (ex.: noyade d'un ami, rap-
ports avec une femme en menstrues). En cas d'accident mortel, on pas-
se à travers l'anneau à la bifurcation des sentiers, pour que le mort 
cherche le coupable. En cas de meurtre, on passe à travers l'anneau 
près d'une source de rivière (shifumba), pour que la victime continue 
à errer dans la forêt. 
(374) Kwolo ngalaala. Kulaala: dormir, rester longtemps; ngalaala: (a) tout 
ce qui est resté en veilleuse, stupidité; (b) démangeaisons du pénis. 
Après une longue période de continence sexuelle (kukimna, kulaadila 
shikma), il importe d'enlever l'abstinence, plus particulièrement 
les démangeaisons du pénis. Le .kwolo ngalaala intervient dans plu-
sieurs circonstances: (a) à la fin de l'initiation, au début de la 
vie sexuelle adulte; (b) à la fin du veuvage, avant la reprise des 
rapports subséquents au remariage (kwolo mufu); (c) le meurtrier, per-
sécuté par sa victime, tentera ainsi de se défaire du défunt. - Cha-
que fois, il s'agit d'entamer, ou de reprendre une vie sexuelle saine 
et sans danger. Chaque fois aussi, on se défait de tout ce qui, du-
rant la période d'observance, pourrait avoir collé au corps, tout ce 
qui est réminiscence du passé: saletés corporelles, poils, habits, 
"irritation" des organes génitaux. 
(375) D'après WHITE, "to remove the taint of chikula", le jeune homme doit 
contacter une femme, faire semblant d'avoir des rapports, mais s'en-
fuir avant d'éjaculer. Il ne pourra jamais plus fréquenter cette fem-
me. S'il est trop jeune, il s'arrange avec des substituts, tel un 
concombre (1953:52). D'après nos informateurs, on voit rarement un 
garçon contacter directement une femme. 
(376) La phase 'préliminale' serait la veillée dans la "cuisine", à mi-che-
min entre le village et le camp; la phase 'liminale' se déroule à 
l'ouest, "où l'on meurt" (la circoncision proprement dite suivie du 
camp fermé); dans la phase 'postliminale', les garçons renaissent à 
l'est, "en jouant au héros". 
(377) Nous ne sommes donc pas d'accord avec de HEUSCH, lorsqu'il écrit que 
"la rupture du lien oedipien est l'un des travaux symboliques essen-
tiels accomplis lors des rites de puberté" (1982:461). Ce lien est 
formellement établi dans le Mukanda, et en sort donc plutôt renforcé. 
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Chapitre V - LES GAGES MATRIMONIAUX 
(378) Kuwongo: chercher une nourriture non cultivée, pratiquer la 'cueil-
lette' du gibier, de fruits, de chenilles, de termites, de poisson. 
(379) "-di-, to eat" (MEEUSSEN,1969·2.2.); kudiiyi (avec suffixe d'agent): 
s'enrichir; buduyi: ce qui permet de jouir de la vie, richesse. Voir 
aussi CEYSSENS (1971:37-45) et ARAMAZANI (1975). 
(380) Cf. la distinction établie par DENOLF entre "droge belasting" et "ver-
se belasting" (1938:199). 
(381) La croisette en cuivre (mwambu) intervenait surtout dans le commerce 
interregional d'esclaves. Une vieille valait 3 croisettes, un homme 
4, et une jeune fille 5 croisettes. - Voir PETERMANN (1860:231), 
POGGE (1880-189), de HEMPTINNE (1926), REDINHA (1964), VELLUT (1972: 
87-90). 
(382) Kwewula: demander (la main). 
(383) La civette (fiancé) cache un régime de noix de palme non mûr (fian-
cée) sous des brindilles: régulièrement, elle revient voir si les 
noix sont déjà comestibles. Comme la civette, le fiancé se prépare à 
'manger'... 
(384) Kucmyisa mukaatu; enlever ou "faire fuir la femme" consentante. Ku-
sunga mukaatu: "ravir la femme" rétive. 
(385) Kusomo: (a) enfiler, embrocher, entasser un par un; (b) manger les 
prémices, prélevées par-ci par-là; kusomika (avec suffixe causatif 
positif): enfiler en faveur de, offrir une suite de cadeaux, fiancer. 
Cf. MEEUSSEN: "-com-, to insert, to put in, to drive in, to poke in" 
(1969:5.1.). Kumana mukaatu: "voir la femme", fiancer. Kushìnga mu-
kaatu: "filer, corder la femme" (la faire accroître jusqu'à ce qu'elle 
puisse rejoindre son homme), fiancer. 
(386) Kubuka: soigner; ebuki (K) , ebushi (L): (a) colis, tout bien emballé; 
(b) cadeau de fiançailles, venant du garçon, allant chez la fille. 
Certains Lwalu, surtout les Nsawu, préfèrent à mabushi le terme byon-
ji: multitude de choses. 
(387) On donne au chef les gros morceaux de gibier en pleine journée, car 
ils sont destinés au partage. Mais les petits riens (souris, chenil-
les) sont passés discrètement la nuit, comme l'exprime la sentence 
imagée: "La petite viande pourrie, on la mange avec celui qui prend 
ta défense" (Kasuupa kaapondo beekadyanga ya mukubandidi). 
(388) Ewondo (sing.): mauvaise façon d'offrir, soit trop peu, soit excessi-
vement; ¡nawondo (plur.) : (a) cadeau donné à une concubine, ou a une 
amie; (b) indemnité payée au mari lésé par l'adultère; (c) terme mé-
prisant pour le cadeau de fiançailles mabuki. 
(389) Au sujet du premier cadeau on dit: "Le champ, on se l'approprie avec 
le coup d'envoi" (Eyi beedinoonanga ya shilu). Quelques coups de ha-
che suffisent pour montrer qu'on a l'intention de défricher un nou-
veau champ. 
(390) Kafuku ka makanyï: panier de tabac, surtout employé par les femmes. 
Le panier est du type kabondo, utilisé par les femmes Bilumbu. A dé-
faut, le garçon présente le tabac sur le couvercle du panier à polen-
ta (ndzengemu). Mufuku (L) , shmtuuta: grand colis de tabac, enroulé 
de feuilles et de cordes. 
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(391) Kulamba: préparer à manger, cuire. Kwopo: griller. 
(392) Eseenyï: véranda (un seul côté) autour de la maison, formé par le pi-
lier qui soutient le toit. Elunga: (a) clochette de bulamba; (b) trou 
dans la termitière mundjimbi. Peut-on y voir la complémentarité du 
'troué' et du 'pointu'? 
(393) "La rencontre du feu et de l'eau"! Dans Maseenyi/Keelunga, elle mène 
à l'harmonie. Chez les Salampasu, le même récit étiologique (Meema/ 
Kapya), se rapprochant fonctionnellement des binômes Luyambi/Ntsawu 
et Mbuyi/Mpika, sert à expliquer la dispersion des gens. 
(394) Toute précipitation à répondre aux avances du garçon est mal vue: on 
apprécie beaucoup la retenue, la discrétion. D'une fille qui s'impose 
à un garçon, ou qui le fréquente sans que celui-ci ait dûment solli-
cité sa main, on dira: "Tu es la fourmi ailée qui s'est envolée à la 
lune sans être appelée" (Udì kalangu waditwala ku ngondi). Kuditwa-
la: coller, imposer sa présence auprès de quelqu'un, s'amener. 
(395) Kulaala: rester longtemps, dormir; laalaanyj. (avec suffixe d'agent): 
ce qui permet de faire perdurer, de garder intactes les valeurs ma-
trimoniales, de ne pas diminuer leur nombre. 
(396) Le va-et-vient n'est pas tout à fait egalitaire, même pas au niveau 
de la terminologie. Le garçon "descend" (kudolomoko) chez la fille, 
qui est "en bas" C^ u ncx) . La fille "monte" (kubmduka) chez son ami, 
qui est "en amont" (ku ncxndi). 
(397) Voilà une manière de s'amuser, de "jouer", qui ne convient pas entre 
générations adjacentes. Ce serait "honteux" de se familiariser ainsi 
avec les parents ou les beaux-parents. 
(398) Le fiancé est muci; kuta tuta: lancer des devinettes. La belle-famille 
est mukwaci; kukwata: prendre, cueillir. Voir aussi CÁLAME-CRIAULE 
(1970:32). 
(399) Carquois et traces, au pluriel: car, il s'agit de plusieurs volatiles 
à transférer; au singulier, les deux termes désignent un seul vola-
tile. Plus au sud, 'flèche' ou 'pointe de flèche' semble désigner une 
unité de paiement dans les tractations matrimoniales. Voir BRAU (1942: 
166), TURNER (1953:21; 1962a:133). 
(400) Ni cette autre manière de dire: "Payez-nous chiens et chèvres" (Lu-
twambika bambú ya bampembi), en d'autres termes, "mettez le prix, 
payez ce qu'il faut". Se dit pour toute transaction commerciale, et 
notamment dans l'alliance matrimoniale: le garçon "paie" (kwambika 
bambú ya bampembi), la fille "rapporte" au profit de ses parents 
(kusweka bambú ya bampembi). 
Chez les Salampasu, l'homme riche est qualifié de Kalamba ka mbwa na 
mpembi. 
(401) Chez les Salampasu, le chien peut remplacer la chèvre comme valeur 
matrimoniale. Le chien de chasse est spécialement prisé, d'autant 
plus qu'il est rare, parce que souvent victime de la maladie du som-
meil. 
(402) Jadis, les riches étaient enterrés avec des esclaves et des chiens. 
(403) Kudjika mu ekumu (K) , kujika mu lyembe (L) . Les Rund disent: ditshik 
mutshis (VAN HALLE,1952:139). 
(404) L'arrière de la maison (ku makulu ma ndzu) est à la mère; le devant 
(ku ntsaala ya ndzu) est au père. 
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(405) Cette accompagnatrice s'appelle ngedi. Kwende·. marcher; kwendese 
(avec suffixe causatlf): espionner. Cf. MEEUSSEN: "-(g)end-, to walk" 
(1969:3.1.). 
(406) Kasu ka elembi (Gnatoncmus ibis): un poisson à trompe repute pour sa 
douceur. 
(407) Ndzembi: membranes de la poche des eaux. Kulele: garder, tenir un en-
fant; muledi, ba-: jeune fille d'environ huit ans, gardienne des en-
fants et des oeufs couvés par la poule; muledi, mi-: (a) placenta,-
(b) oeuf non éclos, réservé à la gardienne des oeufs. Cf. MEEUSSEN: 
"-ded-, to bring up" (1969:3.2.). 
(408) Des Bind]! se souviennent d'une ancienne coutume, selon laquelle les 
parents remettaient à leur fille une poignée de terre et de l'eau du 
village natal. Arrivée au village du mari, la fille répandait la ter-
re sur le sol, et elle versait l'eau dans un ruisseau (KANGUDI,1975-
1976:45). 
(409) La gaine de feuilles du bananier se laisse seulement travailler le 
matin. 
(410) "Dix" est une manière de dire "beaucoup". 
(411) Kusòngo: payer le prix de la fiancée; esoonyï: richesse devenue gage 
matrimonial. 
(412) Les Lwalu considèrent la partie Ρ comme la véritable 'dot': surtout 
les Lwalu de Lumpungu, qui payent des gages élevés, indice, selon 
DENOLF, de l'origine étrangère de la famille regnante (1952:253-254). 
Chez eux aussi, il y a un décalage considérable entre les deux paie-
ments: la partie M est couramment payee apres le premier accouchement. 
(413) On ne parle qu'obliquement d'une grossesse récente; effectivement, 
l'aréole des seins devient foncée dès qu'une femme est enceinte. 
(414) Kushinga: filer, corder; mushmga : enfilade de perles (byongo) sur un 
tendon d'arc. Mukuma: (a) force; (b) unité de gage matrimonial. VAN-
COILLIE parle de "coup": sans doute, la traduction de muguma (1947: 
124; 1948:277-278). 
(415) Lupashi. REDINHA confond Cypraea moneta et Olivella nana: "5 cruzetas 
equivalían) a 5000 cauris (olivella nana)" (1964:231). 
(416) KUPER prétend que la croisette n'était pas utilisée comme valeur ma-
trimoniale, car, en tant que métal, elle était "brûlante" (1982:22-
23). Les Kongo-Dinga se servaient de métaux de leur fabrication (cou-
telas, bracelet) comme gage matrimonial. Si, avec la croisette on 
achetait avant tout des esclaves, c'est qu'elle était réseivée au 
'long distance trade'. Voir note 381. 
(417) Parmi les paiements de bulamba, seuls les animaux domestiques sont 
suspendus dans les entrées de l'enclos. Les éventuels cochons sont 
tués à l'écart, et ils ne sont en aucun cas exhibés cérémoniellement. 
(418) Concernant le 'prix de la fiancée', les Bindji ont une conception 
fort similaire à celle des Kongo-Dinga. "Gabaadi de Bongo, toi qui 
veux épouser une femme, huit dans les mains" (Gabaadi-a-bwanga да Bon-
go, mushi mugaji, kiteepa gu myegu). "Des huit coups, cinq ou six vont 
chez le père de la fille, et trois ou deux chez la mère ou l'oncle ma-
ternel" (VANCOILLIE,1947:124; voir aussi 1948:277-278; 1949b:39). Les 
huit "coups" (miguma) équivalent aux sept "dizaines" + les "traces", 
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ces dernières valant un тик urna, des Kongo-Dinga. Une "valeur", ou 
"coup", vaut une chèvre (DELUNE,1950:3). 
(419) Kukolo: agrandir, aider; kuk(u)(o)disa (avec suffixe causatif): aggra-
ver, rendre plus fort, élever. 
(420) Dans le bulamba, le bumbandji, le bu&ele, on termine "l'affaire" par 
un paiement unique; et le ekondi dya shibidi, ou le ekondi dya muta-
ta en témoigne, en est le garant. 
(421) L'étranger de marque est hébergé et nourri; au départ, il reçoit un 
cadeau d'adieu. Par exemple, une enfilade d'anguilles; ou bien, on 
prépare en son honneur une poule, dont il peut emporter les restes. 
Lubandji ·. (a) nervure de palmier; (b) cadeau d'accueil, préparé après 
l'avoir offert (éventuellement embroché sur une nervure de palmier). 
(422) Comme les Lwalu et les Kongo-Dinga, les Salampasu et les Mbala se mé-
fient des "repas" et surtout du "grand repas": les viandes qu'on y 
joint, porteraient atteinte à l'intégrité du prix de la fiancée. Mais 
ils iraient plus loin encore. BOGAERTS parle d'une coutume selon la-
quelle les Salampasu rembourseraient progressivement les gages reçus; 
on restituerait même plus que ce que l'on reçoit. Alors, au moment du 
divorce, il ne resterait plus grand-chose à payer (1950:388). D'après 
nos informateurs, ils noteraient la moindre dépense au profit de la 
femme et de sa famille: lit, draps, repas et boissons, achetés à l'oc-
casion de visites (maruwa). 
(423) Les Bindji commentent dans les mêmes termes: Kima kashi yenda vweta 
mucigulu. 
(424) Le grand-parent ne fait pas kusongo, comme le père ou l'oncle, mais 
kusoonyila (avec suffixe applicatif): payer les gages en faveur ou à 
la place du descendant. 
(425) Il ne supportera pas pourtant d'être ignoré! Si le côté patrilatéral 
seul reçoit satisfaction - au niveau soit des "cadeaux", soit des 
"traces", soit des "dizaines" -, on entend ces commentaires: "L'arbre 
Cananum Schwemfurthii est mûr d'une seule branche" (Mupafu mwayi 
lutamba lumoshi); "Il faut trois blocs de termitière, pour que la mar-
mite arrive à cuisson" (Matuba masatu, shmga mpuki yayí). 
(426) Sans tenir compte des "paiements d'annulation" (laalaanyï), ni du 
"vin" (makana), ni du "cadeau d'adieu" (lubandji). 
Chapitre VI - LA VIE MATRIMONIALE 
(427) Kulobolo: déflorer; synonyme kwambika mbisa: "donner le dos". Kwekele 
ya mbisa: "être avec dos", être déflorée. 
(428) Il n'y a pas que la virginité qui compte. Une fille qui se laisse pal-
per les seins, est mal cotée: elle risque de se marier ailleurs, en 
dehors du village. Le droit de cuissage que Magyar octroie au père ou 
au frère (PETERMANN,I860:231), est catégoriquement rejeté par nos in-
formateurs kongo-dinga: il n'en est pas question chez les Kongo, ni 
chez leurs voisins immédiats. 
(429) On distingue trois types de palabres interfamiliales: (a) mulongo: pa-
labre ordinaire, l'alliance matrimoniale, le titre d'autorité; (b) 
shinkongo: palabre grave, souvent suite à un accident mortel; (c) shi-
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teele (sha bangwandi): vengeance héréditaire en ligne maternelle, 
suite à un meurtre par fétiche ou par décapitation. Les deux premiè-
res sont réglées par paiement (bufuta): pour le mulongo, on paie des 
richesses (buduyi), pour le shinkongo, on paie en hommes. Pas d'ar-
rangement possible pour le shiteele, qui est sans fin. Kuteele: je-
ter le sort. 
(430) Mushindza: le premier produit d'un palmier est sucré: il serait fort 
apprécié par les femmes. 
(431) Muntalala. Kutalala: refroidir (mtransitif) . Cf. MEEUSSEN: "-ta-dad-, 
to be cold, to be moist" (1969:4.4.). 
(432) Shitakwelu. Kwetakwela (K), kutokolo (L): nettoyer les organes géni-
taux après les rapports sexuels. Cette tâche est réservée à la femme: 
elle le fait avec la main gauche exclusivement. 
(433) Kudjimba: enfouir; kudjimbula (avec suffixe réversif transitif): dé-
couvrir, déterrer. 
(434) "Une semence fécondante est blanche; moins fécondante, indécise; peu 
fécondante, noire; stérile, rouge; etc." (FOURCHE,1973:97,96). 
(435) La femme et l'homme, ou "sein et barbe" (Cyela na Wemvu, en tabi; 
Ebeelu ya Mwevu, en kongo). 
(436) Shaadi: poule, substitut de la femme; ndembe: coq, substitut de 
l'homme. Langage d'origine méridionale, réservé aux chasseurs. Sur le 
buyanga rund, voir CARVALHO (1890:248-249), VAN HALLE (1952:23,188-
189) . 
(437) Micima, ou mpimbi (ya buyanga) dans le jargon des chasseurs mayanga. 
Cf. MEEUSSEN: "-tima, heart, liver" (1969:2.1.). 
(438) Kusomo (buta); empiler, charger le fusil; esomono: (a) douille; (b) 
mesure de poudre de chasse. Kabufu: (a) petite boîte de poudre (20 
masomono) ; (b) (L) petite banane, appelée aussi kashmda. Edyoto: 
grande boîte de poudre (5 tubufu, 100 masomono). 
(439) "Among the matrilineal Ndembu the term 'mother' refers to one who 
nourishes with knowledge as well as milk and is used metaphorically 
of male authority figures and teachers" (TURNER,1962b:50). 
(440) Par référence à cette séquence, toute l'initiation est assimilée à 
un "lavage" (kwobisa buyanga). 
(441) Ncitu wa mudxnga: "bête de la fumée", abattue avec un seul coup de 
fusil. Le candidat eyanga peut promettre sa mère, ses oncles mater-
nels, neveux et nièces, rarement son père; il ne sacrifiera pas son 
enfant, à qui il doit transmettre le buyanga. 
(442) On attribue à la cartouchière (mboloso), tout comme au carquois fmu-
saka), une qualité féminine. 
(443) La salive avalée est censée éteindre les mauvaises intentions, la sa-
live crachée doit éteindre les mauvaises paroles. Voici quelques si-
tuations où la salive intervient pour séduire, aguicher, attirer (gi-
bier, femme, ami, santé): (a) installation d'un nouveau chasseur 
(twiyi twa buyanga); (b) conclusion de l'amitié (kusu shibembz); (c) 
la marmite de la réconciliation (kulombolo); (d) voeux de convales-
cence, en cas de maladie (maci ma muswaku); (e) pour gagner le coeur 
d'une femme (shimpambu); (f) pour domestiquer un chien de chasse. 
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(444) Kutunda: arriver à terme; mutunda: boulette de pâte de cassave avec 
mpimbi; Namutunda: "mère de mutunda", première épouse du chasseur ini-
tié. Katunda: maisonnette où l'on garde et boucane la viande, fruit 
de la chasse collective, organisée à l'occasion du décès d'un chas-
seur; on profite des cérémonies de deuil pour agréer un nouvel eyanga. 
(445) Le radical -di- a un champ sémantique étendu: (a) jouir en mangeant; 
(b) jouir en copulant; (c) jouir en nuisant à autrui. La "richesse" 
(buduyi), ce qui permet de jouir, servait, disions-nous, à venir à 
bout des "affaires" (milongo), telles que (a) le titre d'autorité, 
(b) l'alliance matrimoniale, (c) la palabre ordinaire. Voir notes 
379, 429. 
(446) On les dit "mangeurs de chair". Et ils en mangent beaucoup en dehors 
du village, durant les campagnes de chasse. Seulement, au village, 
dans la vie de tous les jours, ils sont tenus de partager. 
(447) Kupoopo: clouer; mpoopo: menotte. Kapoopo: gage promis; valeur, ou 
personne, promise au partenaire pour consolider un pacte. En cas 
d'engagement non honoré, le gage est cédé à la contrepartie. Jadis, 
on utilisait souvent une tasse et une sous-tasse en porcelaine ou 
en terre cuite, d'origine européenne (lupasa; shenge sha ebumba): 
elles avaient la valeur d'un homme. Elles intervenaient également 
dans les paiements pour le bulamba: les chefs les réclamaient donc 
pour couronner les tractations sur les esclaves. 
Shikuula, ncimbi: valeur matérielle, donnée en gage au créditeur; 
pour garantir le remboursement d'une aide reçue, on donne un bien en 
gage. 
Ntombo: personne, donnée en gage au créancier, et récupérée après 
acquittement de la dette. "Le gage est esclave: à défaut de richesse, 
tu seras perdu" (Buntombo bweka: yanga budiiyi bwaymda waadjila) 
(Bu ntombo, bu ndungu). Cf. CARVALHO (1892:327,note 1). 
(448) Du verbe kusa: faire. "Celui qui conclut le pacte, est celui qui est 
pris" (Waakusa mukanda, awaakwala). 
(449) LOUILLET ne mentionne que la première formule, bien que, dans ce con-
texte, on lui ait signalé une variante de la coutume de "lécher le 
sang" (1936:263). 
(450) Un polygame conclut le "pacte de foudre" avec l'épouse préférée, tout 
en renvoyant ses autres compagnes. 
(451) Mpembi wa nkabu ou mpembi wa mpaanyi. 
(452) Ebambu dyami: "mon ami intime"; bubambu: amitié intime. 
Mbayi, mukwetu: ami; bumbayi, bukoobo: amitié. Eseepe dyami (influen-
ce tshokwe) : "mon ami"; jcuseepese: approcher. 
(453) Sur l'échange restreint, voir : VII.2.1.2. 
(454) Donner la mère, ou une tante, ferait de l'ami un oncle. Parfois on 
présente une petite-fille de la génération alternée descendante: elle 
est également eseyi dyami. 
(455) Bien entendu, l'amitié intime entre femmes existe également. Elle se 
traduit par des rapports sexuels avec un frère de l'amie; une femme 
peut aussi essayer d'épouser le frère de l'amie. Les femmes mariées 
se font des confidences sur les escapades extra-maritales; on se 
transmet les cadeaux des concubins. Après rupture de l'amitié, les 
femmes chercheront à entamer des relations sexuelles avec le mari de 
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l'amie, ou avec son rival. Elles peuvent aussi simplement dénoncer 
les aventures amoureuses de l'amie. 
(456) Kusekuka: s'écarter, s'isoler (le verbe le moins explicite, le plus 
approprié); ntsckukilu: isolement d'une femme en règles (dans un sens 
péjoratif, on s'en sert pour une femme déréglée). Ud± ku nkulu: "elle 
est de côté"; nkulu: écartement. Kwendi ku ngondi· "aller à la lune", 
(a) être en menstrues; (b) passer un mauvais moment. Ku ndzu edzan-
dza: "a la maisonnette". Kucina ku musambu: "s'enfuir vers la maison 
de menstrues". Udì ku muyanga: "elle est en menstrues"; muyanga: sang 
menstruel. 
(457) Voir note 373. Kuyinda: manquer, ne pas réussir; shiymda ou musene-
ле: manque, échec. C'est pour sauvegarder la chance, que la femme 
donne du kaolin et du fretin blanc lors du premier repas. 
(458) BAUMANN montre une maison de menstruation tshokwe, aménagée en-des-
sous d'un grenier. Il l'appelle mahatsikuza (1935:pl.14). Maha Cikun-
za signifie: "chez le masque Tshikunza", masque qui probablement 
était gardé dans ce grenier. 
(459) Kaseese (K), shisense (L): grenier inférieur. Etala: grenier supé-
rieur. 
(460) Mimvumbi, du verbe kuvumba: préparer dans une enveloppe végétale, 
cuire à l'étouffée. 
(461) bombolo (К), bilele (L) . 
(462) Fréquemment mangé par les Kete de Kavweta. 
(463) Buse, en tshlluba (Hibiscus sabdanffa, L.' CJappertoma ficifolxa, 
Will.?) 
(464) Disusu (tshlluba), fruit de etundukulu (Amomum citratum). 
(465) Ndjimbu: fourmilier, oryctérope du Cap COrycteropus afer). La bile 
(ludulu) du fourmilier et du crocodile étant poison, il faut, dès 
leur capture, aviser le chef et les notables. Les autorités font brû-
ler la vésicule biliaire au bord de la rivière, et jeter les cendres 
à l'eau. La chair du fourmilier est utilisée dans les fétiches don-
nant la force. Ndjimbu (a kafulu): sobriquet de l'homme fort. 
(466) Kukma: s'abstenir; shikma: tout interdit. 
(467) Kukolo: devenir grand, secourir, donner une ressemblance à quelqu'un; 
shikolo: tare, trait moral ou corporel hérité. Kufwana: ressembler; 
shimfwanyisa: homme ou femme qui a donné une ressemblance physique ou 
morale à un enfant; shimfwanafwana: l'enfant qui ressemble au shim-
fwanyisa. 
(468) "Ils ont mangé une petite patte de chien pour toi" (Kawulu ka mbu ba-
kudula){L). Voilà ce qu'on dit à un garçon qui vagabonde trop: ses 
parents auraient jadis transgressé ce tabou fantaisiste. 
(469) Enfants mikishi, nés avec des taches noires autour du nombril, ou 
avec un arrière-faix rayé ou tacheté; le garçon est appelé Mbomo 
(boa), la fille Kmdji. 
(470) Shifwala (K), shifoolo (L): nom donné à un masque en bois. Voir TIM-
MERMANS (1967:84-85). 
(471) Kukunga: réunir, rassembler. Cf. MEEUSSEN: "-kiing-, to gather" (1969: 
6.2.). 
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(472) Wi/Tieenu: aphtes sur les muqueuses, dérèglement digestif dû à une 
avitaminose. Kumene: germer. 
(473) Ntsombi: anguille de marais. Mbedi (K) , mpudi (L) : anguille noirâtre 
de rivière. 
(474) Kashmda, kabufu (L) . Kushinda: boucher un trou, terrasser; kushinda-
meene: ne pas avancer; mushmda: (a) animal stérile; (b) femme sté-
rile (péjoratif; normalement, on dit: mumba). Le petit bananier de 
kashmda (1,50m) intervient souvent dans les cérémonies visant la 
protection des 'enfants à problèmes' que sont les mikishi. 
(475) Une seule prescription: l'homme ne peut, en aucun cas, passer de la 
nourriture préparée par sa femme à la concubine. Inversement, la fem-
me enceinte ne peut prendre de la nourriture préparée par sa rivale. 
(476) Gros mulot granivore, rat de Gambie (Cricetomys gambianus? Criceto-
mys dissimilis?). 
(477) Une femme qui en enjambe une autre en menstrues, c'est comme deux 
rivières qui confluent, et qui vont "se ressembler". Les deux femmes 
auront les mêmes menstrues: les plus longues s'imposeront. 
(478) Par exemple, le serpent "qui coupe, qui fend le chemin" (kabanda a 
njila) et qui n'est pas "little woman of the path" (HOOVER,1975:K-6). 
(479) Kuweese: amonceler, accumuler. 
(480) Kusele: remuer, secouer. Ludongo: trou de termitière, d'où sortent 
les fourmis ailées. 
(481) Voir RODEGEM: "ikibero: face externe de la cuisse, paroi externe de 
la hutte, saillie de chaque côté de l'entrée" (1970:32). Kwenyila mu 
ndzu: "entrer dans la maison", avoir des relations sexuelles avec une 
femme. Dans un chant de deuil, les femmes disent: "Laissez là-bas, 
regardez ici [avec un geste vers les parties génitales], regardez le 
chemin d'où viennent les gens" (Leekaanyï leekaanyi a кипа, talaanyi 
akwee, talaanyi a ku mbuka ya baatu). 
(482) Quand on lave le corps en entier, on termine toujours par les pieds: 
l'eau emporte vers l'aval les malédictions. 
(483) Sur le 'matérialisme médical', voir DOUGLAS (1971:49-52). 
(484) Kuseepese (K), kuseese (L): rapprocher (dans le temps et dans l'es-
pace) ; maseese: nid de volaille; waseese ma nkoko: endroit où couve 
la poule; kaseese: grenier inférieur de la maison, "proche" du foyer 
(edjiku). Chez les Salampasu du sud, maseesi signifie: (a) feuille de 
bananier déposée par le père sur la couche de sa fille lors des pre-
mières règles; (b) (peau du) bas-ventre. 
(485) Dans le corps féminin, le lit correspond au bas-du-dos (mbisa). 
(486) En période de deuil, on entend le dialogue suivant, chanté par les 
femmes, jeunes et vieilles, qui dansent en deux rangées opposées: 
(Jeunes femmes) "Mwangayi, beetu akudilanga miwayi; 
Mwangayi [nom de jeune fille], nous sommes intéres-
sées par l'argent; 
beetu akudilanga kulanda" 
nous nous occupons de fornication. 
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(Vieilles femraes) "Beetu akudilanga maseese". 
Nous pleurons la 'couvade'. 
(487) Kulaala: dormir; kulaadila (avec suffixe applicatif): dormir pour 
telle raison. 
(488) Kutooto: trahir, dévoiler au sujet d'une tierce personne; Jcuditooto: 
avouer, dévoiler à son sujet propre; ntoocilu: aveu, confession. 
(489) Kubuta: engendrer; mubuci: mère; mbuci: celui ou celle qui a engendré 
le beau-fils ou la belle-fille. Il ne semble pas y avoir de terme pro-
pre en français pour désigner la relation des quatre beaux-parents 
entre eux. Nous avions pensé, à la suite de RODEGEM (1970:7), utili-
ser les mots 'compère' et 'commère', qui, autrefois, signifiaient 
"parrain par rapport à la marraine" ou inversement, et aujourd'hui 
encore évoquent une certaine connivence. Mais ces lexemes s'avèrent 
décevants pour notre propos. 
(490) Parfois c'est la belle-mère qui porte personnellement cette part à 
se s bambuc i . 
(491) "Il existe [chez les Rund] une hutte 'de malheur' semblable à celle 
des Baluba et qui s'appelle en uruund: mases". "Mases est aussi le 
nom donné à la hutte où accouche la femme ruund" (LUCAS,1968:185,65, 
note). 
(492) Weeke ndimba, mu bisaka ya bakoobo. L'enfance est la seconde étape 
(mucika) de la vie: micika ya midimba ("étapes et pennes de coq") dé-
signe l'ensemble des étapes, la vie consommée, (a) Mukuka: bébé; (b) 
ndimba: enfant qui marche; (c) Shituutu: gamin; (d) ntsundaana: ado-
lescent; nkundji : jeune fille; (e) ekoto (dya (mulunga) (mukaatu) ) -. 
adulte qui procrée; (f) shinunu: vieux qui ne produit plus. 
(493) Appelés féminins parce qu'ils "se multiplient", parce que plus nom-
breux que les mâles. 
(494) Pris isolément, chaque 'roseau' a un côté clair, car travaillé, qui 
est appelé "ventre", et un côté lisse, foncé, car non travaillé, ap-
pelé "dos". Dans la main de l'homme on retrouve le "dos" foncé et le 
"ventre" clair. 
(495) Cette position idéale nous a servi déjà à expliquer le partage du gi-
bier. Cf.supra:VI.2. 
(496) Kutala: voir, surveiller; étala: grenier supérieur. 
(497) Exemple: Shipoko-Katombo a obligé son gendre, en retard de paiements 
matrimoniaux, de remettre une chèvre à Shipoko-Shisungu, fils de sa 
nièce. 
(498) Exemple: nkoko wa kudzamba baana, la poule donnée par les parents aux 
enfants après le remariage: elle n'est pas mangée, mais confiée aux 
grands-parents. 
(499) Mbindu shitu: "plein de crasse". En période de deuil, les adultes 
sont sales, c'est-à-dire ils font leur devoir, ils observent les rè-
gles. Pour manger, les enfants entament de-ci de-là la boule de cas-
save; les vieux découpent méthodiquement. 
(500) Les jeunes rats, en actionnant le mécanisme, mourront avant l'aîné. 
(501) "Le coeur est le début de tout" (Mucima kamvumbu). Kuvumbula: commen-
cer, débuter. 
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(502) Kudmda lusoli. Kudinda: tenir, observer. Lusoii: (a) charme; (b) pé-
riode entre le premier décès dans la progéniture d'une femme (pas né-
cessairement de l'aîné) et une nouvelle grossesse. 
(503) L'arbrisseau ndzondi a la réputation de repousser très facilement. 
(504) Idéophone de kudeekedccke: se suspendre, de sorte que les pieds ba-
lancent. Cf. MEEUSSEN: " - d e n g - , -deg-, to be slack, to sway to and 
fro, to dangle" (1969:3.2.). Voir aussi Annexe I, vs. 41. 
(505) Kusaala: rester, être établi; kusaadila; suivre, venir après; ntsaa-
la: (a) etablissement, groupe local; (b) rangée (dans l'espace: ran-
gée de maisons; dans le temps: progéniture, génération). Voir aussi 
note 292. 
(506) Esaanyï: petite fourmi noirâtre, vivant avec edeeme, fourmi plus 
grande, à tête rouge. Les mantsaanyï sortent les premieres de la ter-
mitière, suivies des madeeme, suivies finalement des fourmis ailées 
(soit tuiangu, soit tumbembe, soit tundjimbi). 
(507) Le déséquilibre des deux termes de l'alliance matrimoniale peut être 
annulé, soit par l'échange restreint des soeurs, soit par l'union 
préférentielle symétrique ou patnlatérale. Cf.infra:VII.2. 
(508) On aurait pu s'attendre au rapport inverse: normalement, le quéman-
deur, celui qui demande, sollicite, se met "en aval" fmu ngele). A 
l'est de notre aire de recherche, l'équivoque est levée. Ou bien le 
père salampasu fait la ronde des villages pour 'présenter' sa toute 
jeune fille {kusumbisa, vendre), ou bien, le 'guerrier' s'en va "en-
lever" une femme (mukazi wa kucimba). 
(509) Accoucher, c'est souffrir, mourir même. On compare la future mère à 
"l'enfant de la canne qui a failli mourir dans la plaine", c'est-à-
dire ailleurs que chez elle. 
(510) Mulamba, musutakanyï. Dès que quelqu'un meurt au village, les femmes 
sont priées de "ligoter les souffles" (Kandanyï misuusu). On estime 
que chez les femmes, le souffle vital sort notamment par en-dessous. 
(511) Baka mbamba. Ku mbamba est le synonyme de ku makulu-, udì ku mbamba se 
dit de l'homme ou de la femme protégé, tel le veuf, ou la veuve, ain-
si que la femme en instance d'accouchement. Pour cette dernière, on 
préfère pourtant l'expression udì ku makulu. Udì ya mbamba se dit de 
la famille tutrice. Cf. MEEUSSEN: "-bamb-, to adjoin, to be close to" 
(1969:4.1.). 
(512) (-fung-): fermer; -fung-ul- (avec suffixe adversatif): ouvrir, reje-
ter en haut, après avoir fouillé et extirpé (par exemple, en travail-
lant la terre avec une houe); shifungudji (ampliatif): sage-femme; 
mufungudji, nu- (personne médiatrice): aide-accoucheuse. 
(513) Mwadi, mwalakadji: femme épanouie, accomplie. Kwala: tendre, étaler. 
Mukadi : femme mariée. Bwalakadji: maternité; shaalakadji: arnère-
faix, extension de la mwalakadji. L'arrière-faix et les membranes de 
la poche des eaux (ndzembi) sont "vomis" par la femme: kuluka ntsaka-
la (vomir tout ce qu'il y a dans le ventre). Les ntsakala sont les 
ordures du village: les feuilles et les pailles sèches qui traînent 
par terre. On utilise également le verbe "vomir" pour l'aveu avant 
l'accouchement. Cf. MEEUSSEN: "-dúk-, to vomit" (1969:6.5.). 
(514) L'enfant est pris dans le noeud coulant (kasuku, kadendele) du piège 
tendu par les accoucheuses devant l'entrée (mbelu) de la tanière 
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qu'est la femme. Les accoucheuses chantent le mari (kukwata musuunyï) 
pour qu'il récompense le travail bien fait. 
(515) L'enduit sébacé (vernix cazioza) du nouveau-né est appelé: bundzambi, 
ou butoJco. 
(516) Twiyi twa mukishi. Les Lwalu appellent ces enfants spéciaux: muana 
mwa mutumba. Kutumba 
(517) Le jour chômé tombe le lendemain de la proclamation. A chaque nouvel-
le lune, et pour marquer le début de la saison pluvieuse, le Kalaala, 
au nom du chef, annonce pour le lendemain, et en des termes identi-
ques, un ]our chômé. Le travail effectué ce jour-là, est censé être 
stérile. 
(518) Il ne s'agit pas de termes vocatifs! On n'apprécierait nullement 
d'être traité directement, en tête à tête, de "mon sujet", "mon hom-
me", par le cousin croisé patnlatéral, par le grand-père, ou par le 
chef. 
(519) L'accoucheuse profite de tout ce qu'on apporte pour la mère: elle est 
donc Kadula-a-nci, c'est-à-dire elle mange, tout en étant assise, 
sans faire grand-chose en contrepartie. Kadula-a-nci est également 
tout paresseux, qui mange aux dépens de ceux qui travaillent. 
(520) On distingue le bouchon muqueux du col (budzemenu (K), mawuwu (L)), 
du liquide amniotique (mpembesu (K) , mpampasu (L),). 
(521) De deux personnes qui descendent du même père, on dira qu'ils sont 
"de même sang" (masasa maamoshi). 
(522) Shmkaaki (ampliatif) : pour le placenta gonflé, rond, intact, avant 
la naissance; nkaaki: 1'arrière-faix, dégonflé après la naissance. 
Pour l'arnere-faix d'un animal, on préfère shidzu (masure) à shi-
nkaaki. 
(523) Ndzambi: Dieu, le Créateur. 
(524) Cf. MEEUSSEN: "-jim}, pregnancy, womb" (1969:2.1.). Chez WHITE (1953: 
45) et TURNER (1953:10; 1967:186), Mbimbi est le nom de l'initiateur 
des garçons. 
(525) Kubmduka ku ntsaala (K) , kukanduka. ku ntsaala (L) . 
(526) Kuta kasuku, kuta bumbucisa, kumwanga ntsenga. Kuta: cueillir, payer. 
Kasuku: (a) petit noeud coulant; (b) montant d'affranchissement de 
l'enfant. Kubuta: mettre au monde; kubucisa (avec suffixe causatif): 
faire accoucher; bumbucisa: soins d'accouchement. Kumwanga: disperser; 
musengra: poudre fine; lusenga (sing.): (a) granule de farine dans le 
tamis; (b) phlyctène dans la viande de porc malade; ntsenga (plur.): 
(a) restes de farine après tamisage; (b) kystes dans la viande de 
porc malade; (c) période d'isolement (accouchement, veuvage). Kumwan-
ga ntsenga: détruire l'enclos spécial érigé pour un enfant mukishi, 
mettre fin à une période d'isolement. 
(527) Pour un ebondo, on prend de préférence du vin de mapanda: palmier des 
marais {Phoenix reclinata, Jacq.). Si on n'en possède pas, on apporte 
du vin ordinaire mabondo. On désigne par ebondo également les bières 
modernes, spécialement les bières fortes. 
(528) Kutemuna: attester, témoigner; ntemu: témoin; bunteniu: témoignage. 
(529) On pourrait également considérer le "noeud coulant" comme un complé-
ment des gages matrimoniaux, dans la mesure où ceux-ci représentent 
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un "prix des enfants". Cf. FOX (1972:118). 
(530) Kunana mwana, kusa mukodi, kwiyisa byongo. Voir, pour les Kongo, FER-
MINO (s.d.: 17-18), et pour les Bind]i, DEVRIENDT (1948:8). Voir aussi 
de HEUSCH (1982:386-389). 
(531) Kusa mukodi: "mettre le cache-sexe". Le mukodi est un cache-sexe de 
cordelettes tressées, qui n'est pas passé entre les jambes à la ma-
nière du rmilamba et du musutakanyï. Les cordelettes sont faites (a) 
soit de raphia provenant des palmiers mapanda et mabondo; (b) soit de 
la plante aquatique lupunga; (c) soit de fibres ludanda provenant de 
l'écorce de l'arbre muteete. Kukolo: croître; kukodisa: renforcer 
(ici, combattre la honte). En fait, la ficelle est provisoire: le 
lendemain, la mère "ceint le bébé de perles" (kwiyisa byongo). Cf. 
FROBENIUS (1907:402). 
(532) Autrefois, les femmes Bilumbu ayant suivi le cortège, assistaient à 
l'événement de l'extérieur: aujourd'hui, le "transfert de l'enfant" 
se fait en toute discretion. Aujourd'hui aussi, les parents ont des 
relations accomplies, et sur le lit! 
(533) Voir IX.3.3. sur le veuvage (kwolo mufu). 
(534) Même si le père ceint soit les reins, soit le bras du bébé, il n'y a 
pas lieu de confondre 'ceinture' et 'bracelet' (lukanu)(de HEUSCH, 
1982:21). Comme on le verra plus loin, le bracelet de l'autorité bu-
lamba, dans notre aire de recherche, passait initialement en ligne 
maternelle. 
(535) Edzala; dépotoir à l'arrière de la maison; Kamadzala: (a) enfant na-
turel, "fait dans la brousse"; (b) enfant d'un père qui n'a pas réus-
si le "transfert de l'enfant". 
(536) En réalité, kutaka mukaatu signifie: "déflorer une femme". On établit 
plus particulièrement un rapport symbolique entre le premier feu, ou 
l'allumage rituel du foyer, et les premières relations avec une fem-
me, le fait de la rendre féconde. 
(537) On appelle Waalobo ("il a cherché du renfort") l'enfant conçu immé-
diatement après une naissance. 
(538) Ngondi waafu. La lune se lève alors vers trois heures du matin, "à 
l'aurore" (ku makyelu). Kuki: faire clair; makyelu: l'aurore. 
(539) Meena ma budima. Budima: état d'incirconcision, état bouché. Kutumba 
duna: imposer le nom. 
(540) Meena ma mankumbu. Kukumbula: glorifier. Cf. MEEUSSEN: "-kumbud-, to 
remember" (1969:6.1.). Meena ma mikunda: noms de critiques. 
(541) Exceptionnellement, le père peut opter pour un "nom de critiques", 
souvent référant à un événement durant la grossesse. - Aujourd'hui, 
le père donne le nom officiel de l'enfant, quand le cordon ombilical 
se dessèche et tombe. C'est aussi à cette occasion qu'il met à l'en-
fant "la corde du père" (mushinga mwa taata). 
(542) Nous avons puisé les chiffres pour les Salampasu chez BOUTE (1967:19). 
(543) En 1953, dans le Secteur Kasadisadi, 100 femmes avaient 182 enfants. 
(544) En 1955-1957, on a compté 2,27 épouses par polygame au District du 
Kasayi (ROMANIUK,1967:201). En 1953, dans le Secteur Kasadisadi, 265 
polygames avaient 332 femmes supplémentaires. 
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(545) Le missionnaire VANCOILLIE nous paraît sousestimer l'importance de la 
polygyme chez les Bindji: en 1946, il n'y aurait que 2,6 polygames 
sur 100 "âmes" dans la mission de Tshibala (1947:125). Nos enquêtes, 
il est vrai, datent de 1974-1975: les missionnaires catholiques com-
battent toujours la polygyme, -nais avec moins de virulence qu'à 
l'époque de VANCOILLIE. 
Chapitre VII - LE CHOIX DU PARTENAIRE SEXUEL 
(546) Kukma: s'abstenir; shikma : tout interdit; bikina: la gale, effet de 
la non-observance d'un interdit. Kudyaka shikma: "tuer l'interdit", 
le transgresser. Kudjila shikma: observer l'interdit; kudjilula shi-
kma: enlever l'interdit chez quelqu'un; kududjilula shikma (avec 
suffixe réversif transitif): s'enlever l'interdit à soi-même, trans-
gresser. 
(547) Dans les deux cas, la transgression est signifiée par les verbes ku-
dzomboko et kusambidila. Kudzombo: marcher prudemment à la poursuite 
d'un animal (chasse solitaire); kudzomboko (avec suffixe réversif in-
transitif): sauter pour traverser, franchir. Cf. MEEUSSEN: "-jombok-, 
to cross, to pass, to go through" (1969:5.1.). Kusamba: devancer, 
prendre les devants, dépasser. 
(54Θ) Cet adage s'applique également à la cousine croisée mariée: comme la 
soeur, elle est réservée à l'étranger. L'une est épouse impossible, 
l'autre épouse préférentielle. Une fois qu'on a renoncé à la cousine, 
on la 'cède' au mari étranger, presque avec regrets. Manifestement, 
pour la soeur, les regrets sont entièrement inhibes. 
(549) "Ton engendreuse": la soeur qui, alliée à un étranger, engendre en ta 
faveur. 
(550) Kusanga; kusaanyila (avec suffixe applicatif). Cf. MEEUSSEN: "-cang-, 
to meet, to mix, to connect" (1969:4.3.). 
(551) Voilà la raison pour laquelle deux amis ou deux frères hésitent à 
partager une femme publique. 
Remarquons qu'on ne peut parler de kusaanyila (lulunga)(mukaatu) dans 
le cas de l'adultère: à moins qu'il s'agisse de l'adultère avec la 
conjointe de l'ami. 
(552) Kusunga: séparer, ravir; musuunyï: le bien confisqué (qui n'est ja-
mais un repas). Kukwata musuunyï: confisquer (en sa faveur), comme 
règlement individuel d'une dette, par exemple. Kukwacila musuunyï 
(avec suffixe applicatif): confisquer (en faveur d'une communauté), 
réaction collective contre un méfait dirigé contre la société (l'in-
ceste, par exemple). 
(553) Voici quelques locutions sentencieuses débitées à cette occasion. "Là 
ou l'on mange [devant], là aussi on défèque [à l'arrière]" (Ya kudu-
la aana, ya kuneenena aana). "Ton mouton gras, tu l'as dépecé par ter-
re" (Mukooko mwaku (mwedjiku)(mua mandji), waamubaakila mu maanu). 
"Nourris le chevreau, le cabot te mordra" (Dusa mwana a mpembi, mwa-
na a mbu waakaakusuma). 
(554) Mpembi wa mulombo. Kulombolo (avec suffixe intensif): réconcilier. 
(555) Cf. LEVI-STRAUSS (1971:82-83). 
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(556) Ndzombo. Kudzombo: voir note 547. 
(557) Antilope bleue (Philantomba coerulus). 
(558) Venant du marais, du tronc d'arbre, ou du coin de ruisseau endigué 
où le manioc est roui. 
(559) Kuvunga: enrouler, ceindre. 
(560) Ou, adaptation moderne, d'entrer dans la chambre à coucher. 
(561) Non-mariee, la fille est très ]eune, pratiquement 'innocente', donc 
elle-même peut entrer dans la chambre des parents. Seulement, elle ne 
peut pas s'asseoir sur le lit. 
(562) Kushinga: ensorceler, maudire; eshmgu: malédiction; mushingu: parole 
impudique. Kutuka: injurier; etuJca: injure, insulte. 
(563) La transgression de tout interdit, qu'il soit vestimentaire, alimen-
taire, linguistique, sexuel ou autre, donnerait, selon nos informa-
teurs, des éruptions cutanées. Le traitement concerne nécessairement 
le côté paternel, responsable de la vie et de la mort. 
(564) Lubondi: pagne porté devant; mbondi: double pan de pagne, porté de-
vant et derrière. Kulumbila mwekolo: (a) "jeter (en faveur de l'en-
fant) le pas de danse; (b) "se dégourdir les jambes", c'est-à-dire 
avoir des rapports sexuels. "Pour prendre un repas rituel, il faut 
d'abord se dégourdir les jambes" (Вика bwa kalulu, ku budi kwandza 
waabulumbila mu ekolo). 
(565) La mère d'un enfant qui pleure continuellement, invite les enfants du 
village à venir le guérir. Les enfants lancent des épis de mais décor-
tiqué vers le panier sous lequel se tiennent la mère et l'enfant pleu-
reur. "Pourquoi on jette? A cause des pleurs1" (Binke? Shidilwe!). 
Après, la mère donne à manger aux enfants. 
(566) La Shitadi appelle les villageois baana baami. Elle réserve le terme 
makumi maami aux enfants propres du Kalamba, dans la mesure où ils 
sont procréés moyennant les valeurs matrimoniales qu'elle a (probable-
ment) "rapportées" au profit de son frère. 
(567) Une certaine familiarité 'à l'occidentale' avec l'amie ou la fiancée 
provoque les mêmes commentaires: "Tu nous fais injurier" (Waakutukisa 
maatuka); ou chez les Bindji: "Cet enfant a tué son père" (Mwana awu 
udyage sandji). 
(568) La femme peut manger avec sa belle-mère: on se fait d'ailleurs des 
confidences. L'homme ne mange pas avec son beau-père. Faut-il en con-
clure que les interdits sont généralement plus sévères pour l'homme? 
Ou doit-on opposer tout simplement la 'solidarité féminine' à la 'ri-
valité masculine'? 
(569) Dans le sens où l'entend FOX, qui réserve ce qualificatif au groupe 
mère/enfants (1972:38-41). En effet, l'optique qui prévaut ici, est 
celle de l'homme qui, sexuellement, n'a pas accès à sa mère, ni à sa 
soeur. 
(570) Il va de soi qu'on tient compte ici des structures élémentaires, tout 
en faisant abstraction du maseese modérateur. 
(571) Cf.supra: shikatukilu (p.86-87), buyanga (p.170-171), maseese (p.185), 
l'inceste (p.216). 
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(572) Kwendele: s'en aller pour telle raison. Muymga: grande distance, 
éloignement; nyinga: entente. 
(573) Epouse venant d'un groupement (ekuluwanda) étranger, voire d'une autre 
ethnie: elle risque d'être mal vue des femmes autochtones. 
(574) "Ma semence": ne se dit jamais pour ses propres enfants, car ce serait 
honteux. On le dit pour les enfants de l'oncle maternel, auquel on 
s'assimile. 
(575) "Sifflet au cou" (ncingu), près de la bouche: la cousine croisée ma-
tnlatérale. "Sifflet à la hanche" (mbunda), qu'on perd facilement: 
la cousine croisée patnlatérale. Celle-ci est plus "étrangère" en 
quelque sorte que la cousine matrilatérale. 
(576) On donne le sobriquet de Shmkolondo aux adultes mariés sans enfants. 
D'autant plus que shmkolondo signifie un poisson qui refuse obstiné-
ment de s'engager dans le filet: il se contente des miettes de l'ap-
pât laissées par les poissons à l'intérieur du filet. 
(577) D'après M. LIMA, les Tshokwe auraient une conception différente sur 
les baana katumba. "Les enfants d'un deuxième mariage appellent ceux 
du premier ana ja chiua, si la femme de ce mariage est encore vivan-
te; si elle est décedée, ils sont ana ja katumba" (1966-1967:72-73). 
(578) L'ensemble des épouses secondaires du grand chef est appelé myandzavu: 
non dotées, elles sont réputées avoir beaucoup de contacts sexuels en 
dehors de la cour. L'épouse secondaire répudiée ne quitte pas la cour. 
Sa famille ne manquera pas d'envoyer une autre fille "en remplacement". 
Kusaala: rester avec, entourer. Ku(d)zavula: provoquer; kudzadzama: 
se montrer, se mettre en évidence; dzadzaa (adv.): de manière arro-
gante. "Voilà que tu te montres [arrogant] comme K. & M." СЛІа waatal-
ama bwatalama Kashaala ya Mwandzavu). "Pour trouver les traces de pié-
tinements, il faut des gens; la grande termitière a ses termites ma-
çonnes; la petite termitière a son maçon; ainsi le Kalamba a K. & M." 
(Bundubundu kwandza baatu; mundjimbi mudi ya bmtsaanyi; mulangu mudi 
ya shimeta; Kalamba udì ya Kashaala ya Mwandzavu). 
(579) Kutuma: envoyer. Cf. MEEUSSEN: "-turn-, to send" (1969:6.1.). Voir 
aussi SANTOS (1960:59). 
(580) Kasanda-Mwana est Mweshi kwa Kangundu (Mpoopo) de par sa mère Kantsaa-
sa. Or, cette parenté maternelle est fictive. En réalité, sa mère est 
Lwalu d'origine, et plus précisément Kasanza: elle a été acquise par 
Shipanga-Mwenyi-a-Mpala des Kangundu. A Mpoopo, elle reçoit le nom de 
Kantsaasa. Kasanda-Dimata, ayant épousé Kantsaasa, n'a pas fait mys-
tère de ses véritables origines: il divulgue son statut d'esclave. 
Là-dessus, Shipanga-Kasombo, frère cadet et héritier de l'acquéreur, 
fait tuer magiquement Kantsaasa. 
(581) Tissus tels que mungulu, kayeba, kakula, shimasa ou mángala, etwanyi. 
Le panier vide s'appelle shiduma. 
(582) Kukala: réclamer un dû. Ndandu·. discussion de prix. - Celui qui a une 
tendance à ne compter que sur ses propres ressources, en réfère aux 
Tungombe, trafiquants réputés d'esclaves: "Je suis Kangombi, qui man-
ge de son propre panier" (Idi Kangombi, waadi muyamba mwendi). 
(583) Voir aussi de SOUSBERGHE (1955:6,20,24), et M. LIMA (1966-1967:81-82). 
(584) "Les Babunda considèrent comme incestueux l'union d'un homme et d'une 
de ses propres esclaves; il peut cependant épouser l'esclave d'un au-
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tre, ou encore donner une de ses esclaves en mariage à un des membres 
de sa famille" (TORDAY,1922 : 267). 
(585) Pour épouser une femme, les Kongo-Dinga transfèrent 8 "tendons", au-
trement dit, 8 chèvres. Pour acheter une jeune fille, ils donnaient 
facilement 10 "tendons", ou 5 croisettes de cuivre, donc plus que les 
valeurs matrimoniales Ρ et M réunies. Or, une croisette valait de 2 à 
3 chèvres. Voir note 381. 
(586) Parmi les enfants royaux, les Kanyok distinguent: (a) "les enfants de 
l'intérieur" (baan ba ku mbal, baan ba ha ndak, baan ba ha cilaal); 
(b) "les enfants de l'extérieur" (baan ba ha nyim, baan ba hanz a ci-
hang). Ces derniers reconnaissent le roi comme leur père légal ou 
'pater' "ayant procréé" (taat muulel). Ils connaissent et reconnais-
sent également leur 'genitor', le père "qui vient en cachette" (taat 
a cishnk). 
(587) Kabaki-Lumpungu, le premier chef 'médaillé' sur la rive droite du Ka-
sayi, a épousé Kambandu, enfant esclave de Kaluwamba, dotée d'abord, 
achetée par la suite par son mari Shikula. 
(588) Cette affirmation va à l'encontre de l'avis de PRUITT, selon lequel 
les Salampasu "were potentially a slave-buying society, for their own 
internal use, rather than a slave-selling society" (1973:153). 
(589) Nous avons constaté par ailleurs que les "enfants de taille" sont qua-
lifiés "d'enfants", et non pas de "petits-enfants" (1964:304). Il en 
est de même, du moins sur le Haut-Kasayi, pour les gages (kapoopo, 
η tombo), contrairement à ce que prétend DOUGLAS. Voir note 447. 
(590) Ebala dya nduba, ebala dya ntsombo. Nduba: l'oiseau Rhynchotus rufes-
cens, dont les plumes rouges sont symboles d'arrogance, de meurtre, 
de bumbandji. Kusombolo: prendre vengeance. 
(591) Kusooio: choisir; JcasooJo: choix. 
(592) Esooso dya bakaatu. Kusooso: persuader; Ausooso bantsu: rabattre les 
poissons dans le filet. 
(593) Le terme "ligoter" (kukanda) n'est pas employé pour l'alliance ordi-
naire, organisée par les parents. L'alliance normale, nous le savons, 
est réalisée progressivement, et non pas 'brusquée' par "imposition"; 
prudemment aussi, comme il sied aux ascendants adjacents. 
(594) Ceux-là sont spécialement appelés "finisseurs de la polenta" ftumana-
buka). 
(595) L'enfant de la fille esclave est makumi, au pluriel: car, le prix 
d'achat d'une esclave est supérieur aux valeurs matrimoniales dépen-
sées en faveur de l'acquéreur. 
(596) Dans certaines circonstances, [в] appelle [D]: ekumi dyami. En tshi-
luba, la 'sortante' [B] est qualifiée de mushika, qui, elle, appelle 
'l'entrante' [D] mpitakanyï ("qui se substitue à moi"). 
(597) Chez les Rund de Kahemba, le mariage en ligne directe entre généra-
tions alternées est également exclu. "Le grand-père ne peut jamais 
prendre sa petite-fille en mariage. Acutellement chez certains Balunda 
on déroge à cette loi, malgré les protestations des anciens" (STRUYF, 
1948:388) . 
(598) Strictement parlant, on a affaire alors au ebala dya (bukaakaaka)(bu-
nkaakulula); mais on a l'habitude d'extrapoler le terme ebaia dya (bu-
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kaakana)(bunkaaka) à l'alliance [+3]. En effet, les relations de plai-
santerie se prolongent au-delà des générations [+2] et [-2]. Cf.infra: 
VIII.2.3. 
(599) C'est la raison pour laquelle on ne parlera que de ebala dya butaata, 
et jamais de bumaama. 
(600) On n'invoque jamais le renouvellement de l'alliance des grands-pa-
rents, que les cousins de premier degré ont en commun. Remarquons d'a-
bord que les alliances de premier degré sont plutôt rares (cf.infra: 
2.2.3.b), et ensuite que les cousins paralleles ont également un cou-
ple de grands-parents en commun. Même le terme "mariage de rachat" 
(bukaji bwa kambulu) des Baka Mukishi (Mbala) fait plutôt allusion à 
la "récupération" de la cousine croisée matrilatérale. 
(601) Les classificateurs mu-, nu-, 3/4 vont dans ce sens: les misonyï sont 
des entremetteurs, et la honte des parents se reflète sur eux. Voir 
aussi RODEGEM: "isoni: respect, honte, modestie, pudeur. Timidité. 
umupfâsom : litt, privé de honte. Gentil. Notable. Prince de sang. 
Beau-fils" (1970:449). 
(602) Là où les Kongo-Dinga et les Lwalu pratiquent le mariage entre cou-
sins, non sans arrière-pensée, les Mbala, les Salampasu et les Bindji 
le rejettent, du moins la plupart d'entre eux: ils ne pratiquent que 
le bunkaaka proprement dit. "Les Balunda jadis, avaient cet empêche-
ment de mariage avec la musoni. Mais actuellement, comme ils vivent 
au milieu de la tribu BaDjok et les deux tribus se mariant entre el-
les, cet empêchement a disparu" (STRUYF,1948:389). 
(603) Pour une alliance entre cousins croisés, on dira plutôt: "Le singe 
qu'il a touché dans l'oeil" (Nkima kaasa ku dusu) . Le candidat a vi-
sé correctement et l'animal est tombé raide mort: il a bien choisi 
son partenaire. 
(604) Voir aussi BRAU (1942:161-162), GUILLOT (1955,1:228-229). Les Salam-
pasu parlent de kwadila ivumu: prendre une option sur le ventre. 
(605) On ne marque pas les femmes de la génération ascendante, car elles 
sont "mères de honte". 
(606) La coquille du cauris (Суртаеа moneta) symbolise à la fois le sein de 
la femme et ses organes génitaux externes. 
(607) Il appelle le garçon: munkunyi ami, musonyï ami, et même mukadi ami 
("ma femme") . 
(608) Voir de SOUSBERGHE au sujet de l'indissolubilité de certaines unions 
entre apparentés (1973:261; 1976). 
(609) En "frappant le kaolin" (kubula lupembe), Kashaala et Mwandzavu trans-
mettent simplement la bénédiction et les souhaits de bonheur de la 
part du chef. 
(610) Non seulement l'épouse apparentée, mais également sa progéniture, est 
privilégiée. On donne le nom de Baamumu ("ils sont de sur place") à 
la première fille née de l'alliance "au milieu du village". "Geht ein 
Häuptling mit semer leiblichen Nichte eine Ehe ein, so werden deren 
Kinder denen seiner andern Frauen vorgezogen" (WISSMANN,1891:147). 
(611) "Regular transmission of women in one direction between lines" (NEED-
HAM,1971:LXIII): elle n'est guère possible dans les systèmes comple-
xes de mariage, qui "ne favorisent pas le renouvellement constant des 
liens d'alliance, mais répartissent les individus à travers tout l'es-
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pace social" (FOX,1972:221). 
(612) Les Tshokwe, fervents adeptes des alliances entre apparentés, ne pra-
tiqueraient pas cette coutume. Les Bindji "font sortir les lianes en-
trelacées" futugisa muwoowo, ou utugisa muynwu) après le mariage, dès 
que des problèmes se posent, tels que la stérilité, ou la mortalité 
infantile. 
(613) Les Salampasu insistent que l'animal doit être découpé en longueur, 
comme s'il s'agissait de réparer un inceste (cf.supra: la "chèvre de 
réconciliation":1.1.2.). 
(614) Les côtés non apparentés peuvent intervenir par des conseils ("poing 
ferme"), et non pas par des critiques ("ongles"). 
(615) Kyangu: étable pour chèvres. 
(616) Bugalengi bu kiwulu et Bungana, qui jouissent d'un grand succès chez 
les Lwalu limitrophes. 
Chapitre VIII - LA TERMINOLOGIE DE PARENTE 
(617) Nous constatons que, bien plus qu'autrefois, les Kongo-Dinga de notre 
ère étatique se servent de ces termes pour signifier, et manipuler 
surtout, des rapports sociaux et interpersonnels décidément non-paren-
taux. Bien que riche en enseignements, ce nouveau mode de classifica-
tion, où l'on projette l'environnement familier sur un monde élargi, 
n'entre pas dans le cadre de notre étude. 
(618) Exemple: maama wa ntsonyï ("mère de honte"), pour la tante paternel-
le; shisonyï shaami ("grande honte"), pour la fille de la cousine 
croisée. 
(619) Il y a notamment les termes amicaux, tels mbayi, mukwetu; il y a éga-
lement ceux qui traduisent une inimitié feinte, tel mpakanyi. C'est 
surtout entre générations alternées qu'on use d'une terminologie clai-
re et franche, de sorte que le comportement s'en dégage facilement. 
(620) Nous adoptons les symboles de PANOFF (1973:204). 
(621) Cf. RODEGEM: "-tát-: contester; gutâtira: être difficile envers, à 
l'égard de. Gronder quelqu'un" (1970:478). 
(622) Le premier-né de la famille restreinte est dit: mwana a mbedi. Mbedi: 
grosse anguille, courte, noirâtre fCIarias breviceps); elle ne peut 
être mangée qu'après avoir procréé. Le premier d'une série d'enfants 
- elongo -, donc l'aîné d'une famille élargie, est appelé: ntsomi a 
mwana. Kusomo: (a) enfiler (par exemple, entasser des carottes de ma-
nioc dans une bassine, ou des passagers dans un camion); (b) manger 
les prémices. Cf. MEEUSSEN: "-com-, to insert, to put in, to drive in, 
to poke in" (1969:5.1.). Les Lwalu utilisent pour le premier-né encore 
l'expression: mwana a bunsa; lusa, nsa (L) : extrémité, bord. Le der-
nier-né est nommé: Kantsaadila (le reste), Kamukombo (balayeur), 
Waasu-jTiusoitTj-mwetu et Kaasu-edzumu (qui a coupé mes entrailles) , Muna-
nyima (benjamin). Les Lwalu disent encore: Kaasu-mula (coupe l'intes-
tin) , Kaasu-e.bee.Zu (coupe le sein) . 
(623) Kwana (menacer), verbe dénominatif tshiluba (DE CLERCQ,1960:13). En 
bantou commun, -jan- signifie: vagir, crier; voir aussi MEEUSSEN: 
"-jáng-: to oppose, to refuse" (1969:4.3.). 
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(624) Вии·, idéophone de kubwa: tomber en éclats. 
(625) Kwala: étaler, établir; bwalu: brousse près du village. Kwende ku 
bwalu: aller déféquer. 
(626) Kekeekeke: idéophone de kukene- briller, étinceler, produire des 
éclairs; kakenekene: luciole. - En fait, le père cite ici les "riches-
ses" qui permettront au fils de prendre femme. 
(627) Le critère de bifurcation (MURDOCK,1965: 104) . 
(628) Mulunga: de sexe masculin. Mulumi: (a) époux, homme adulte, de valeur; 
(b) animal mâle. Mukaatu: de sexe feminin. Mukadi: épouse. 
(629) Certains Mbala parlent de mu uku pour désigner l'alliance avec l'ap-
parentée, c'est-à-dire l'alliance avec la descendance d'un parent 'bi-
furqué ' . 
(630) Shitadi shaami: terme d'adresse pour la tante paternelle. Celle-ci, 
en référant à son frère, peut répondre par: Kalamba kaami. 
(631) Kukwata muvwanga: confisquer un bien immobilier, pour punir les pa-
rents de ne pas avoir été prudents avec les enfants; spécifique pour 
les palabres intrafamiliales. Kukwata (musuunyï)(mukambu): confisquer 
une poule ou une chèvre, anciennement même un enfant; spécifique pour 
les palabres interfamiliales. Kusunga: ravir. Kukamba: chercher un ar-
bitre dans une palabre, chercher du renfort. 
(632) Kuwu: céder; yaamuwu: "]e lui ai cédé". Les lubaphones expliquent 
d'une façon identique: kupwila (céder), mwipu (neveu sororal), mupwila 
("je lui ai cédé"). Cf. MEEUSSEN: "-j^pda, ipua, nephew, mece" (1969: 
1.3.). - Nos informateurs proposent une seconde explication: "Mwewu 
twakuyilanga" ("nous venons du dedans"): voilà la réponse quand on 
veut savoir si c'est bien de là (lieu) ou de chez un tel (personne) 
qu'on vient. A la question de savoir s'ils viennent tous les deux de 
tel "ventre", oncle et neveu répondraient: "C'est de là-dedans que 
nous venons". 
(633) "L'homme, c'est l'enfant qui reste dans la famille paternelle; le ne-
veu sororal, peau de léopard" (Mulunga awu mwana ukaasaalanga a shooto; 
mwewu a mpaanyï, nkupu ya nkoyi). 
(634) Cf. MEEUSSEN: "iço, your father; içe, his, her father" (1969:1.3.). 
Voir aussi BUAKASA: ki-se (1973:14). - Les Kongo-Dinga, sans beaucoup 
de conviction, proposent 1'etymologie suivante: esaami équivaudrait 
à taata-wambuta ("le père qui m'a fait, engendré"); kusa (faire)! Le 
terme esaami peut pourtant être utilisé pour les collatéraux (Kongo-
Dinga), et même pour les affins (Kete, Salampasu). 
(635) Cf. MEEUSSEN: "-ko-, to give bridewealth" (1969:5.3.). 
(636) VAN HALLE ramène le tabou de la belle-mère à un tabou sexuel: les Rund 
considéraient la belle-mère comme une épouse, ou partenaire sexuelle 
virtuelle. "La mère a cédé son enfant à un homme. L'homme doit se con-
tenter de cette faveur, sinon, il aurait dû épouser la belle-mère" 
(1952:142). Voir aussi de SOUSBERGHE (1973:266). 
(637) L'etymologie n'est pas claire. Il y a d'abord, le nom eyelu: essouf-
flement (de celui qui vient de loin). Mais d'aucuns, d'origine Iwalu, 
avancent les verbes kuyele (L) (grandir, devenir grand), et kuleyisa 
(L) (allonger). Non seulement les brus viennent procréer en faveur de 
la famille paternelle; elles joignent aussi à la parenté consanguine 
la parenté affine. 
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(638) Cf. MEEUSSEN: "-com, shame; -con-, to be shy, bashful" (1969:5.1.). 
(639) Мила: dedans. Munaami signifie d'abord: homonyme. On l'utilise égale-
ment entre personnes ayant pris femme dans la même famille, et il est 
employé par les beaux-parents entre eux. 
(640) Sur la succession positionnelle, voir CUNNISON (1956). 
(641) Voir note 622, au sujet de elongo. Elobo dyami: le puîné, "le germain 
qui me suit"; Jcuioijo: chercher du renfort. Munkunyï amx wa ntaacila: 
"germain qui me suit"; kutaacila: suivre. 
Cf.supra:VI.5.2., sur le mwaku mwa mwana chez la femme enceinte. A 
propos de mpaanyï, règne une grande confusion dans la littérature. 
M. LIMA prétend que chez les Tshokwe, le terme signifie "frère ou 
soeur moins âgé" (1966-1967:72). Par contre, chez les Bindji, il dé-
signerait une soeur aînée (VANCOILLIE,194Θ: 275). Au Bas-Zaïre, les 
baMpangi seraient les "frères et soeurs, y compris les cousins et cou-
sines par les mères" (BUAKASA,1973 : 13). 
(642) L'ami non-parent est désigné par les termes eseepe dyami, ebambu, 
mbayi et mukwetu. 
(643) Au Bas-Zaïre: Jci-nzadi (BUAKASA, 1973 :14) . 
(644) A Tumba, le terme nzadi est employé entre deux belles-familles: l'é-
quivalent donc du mbuci des Kongo-Dinga. Chez les Rund, on dit: nkood 
(VAN HALLE,1952:29). 
(645) Cf. MEEUSSEN: "-jada, (flat) rock (in river) ; -jadí, girl" (1969:4.4.). 
Cf. RODEGEM: "icambu (gué) se retrouve dans cambu (commère, compère)" 
(1970:7). Voir aussi p.153 ,87,219. 
(646) Voir CEYSSENS ( 1981:87,note 33). - En tshiluba, la femme dira: jbayaanyi-
cina ("mon mari que je crains"). 
(647) Kuseyi: (a) rire; (b) avoir des rapports sexuels. 
(648) Kukenene: rabrouer, maugréer; lukenene: grognement. Pabi : fermé (adv.); 
wiiyi pabi: doux (température), radieux, rayonnant. 
(649) Les termes nkaaka (grand-parent) et mukaakana (petit-enfant) sont 
clairs à ce sujet. Peut-on se référer au bantou commun: nga- signifie 
"as, like" (MEEUSSEN,1969:4.5.)? de SOUSBERGHE n'hésite pas à faire 
exactement cela (1969:25,note 6). 
(650) Le père le dit également à l'occasion de l'alliance du fils avec la 
nièce: "Je t'ai engendré; par le biais de la nièce, tu procrées en 
faveur de mon matrilignage". - Le père fait kubuta (engendrer); le 
grand-père fait Jcubutuiula (avec suffixe intensif) : continuer à en-
gendrer. A travers les noms donnés aux grand-parent et petit-enfant 
perce la notion d'association: nkaaka, mukaakana (avec suffixe asso-
ciatif) . 
(651) Notamment à cause de la viri-patnlocalité, qui prédomine dans ces 
contrées, licence et respect sont plus prononcés du côté paternel. 
Voir aussi le déséquilibre entre côtés paternel et maternel, au niveau 
des "frères", des oncles et des parents mêmes. 
(652) Pour le rapport frère/soeur à l'échelle du village, voir p.261. 
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Chapitre IX - LA RUPTURE DE L'ALLIANCE MATRIMONIALE 
(653) (Lukandza), nkandza: envie de viande, aversion de legumes. - C'est 
dans ce même sens que le chasseur eyanga va à la recherche d'une épou-
se étrangère (voir p.170-171). 
(654) Lukungu: un petit arc d'environ 30cm de long, sans caisse de résonan-
ce, joué exclusivement par les femmes. Cf. CARVALHO (1890:370; 1893: 
761) . 
(655) Kuwondo mukaatu: offrir à une femme étrangère, après adultère. 
(656) Bwana a bwana kwa taata; ku ebala shibwana yaabwana. Variante:VIII. 
2.1.1. 
(657) Kusumbuka: s'en aller fâché, faire une fugue. Se dit de l'épouse qui 
quitte le toit conjugal; se dit également de l'enfant qui s'en va re-
joindre ses grands-parents, ou ses oncles, paternels ou maternels. 
Il y a un rapport avec kusumba "acheter" (troquer, ou acheter avec 
de l'argent), puisqu'il faut en quelque sorte racheter le réfugié; 
kusumbuka (avec suffixe réversif intransitif): se faire prier. 
(658) Chez les Salampasu méridionaux, la femme rejoint son mari avec une 
"chèvre pour réaccepter la nourriture" (mpimbi wa izimu). Kuzimununa: 
suspendre l'interdit alimentaire. En prévision d'un divorce ultérieur, 
le mari peut plusieurs fois chasser sa conjointe: chaque fois, la bel-
le-famille le priera "d'accepter la nourriture" de la femme, condition 
première de l'entente conjugale. En fait, le mari anticipe le rembour-
sement de la dot. 
(659) De même chez les Tshokwe: "le lien du mariage subsiste entre les pa-
rents même quand ils sont divorcés: ils se considèrent toujours comme 
étant époux et épouse" (M. LIMA,1966-1967:73). 
(660) Mpaki: cadeau donne pour "consoler", à l'occasion d'une maladie, ou 
d'une peine de prison. Esamba: cadeau de felicitation, marquant le 
"franchissement d'une étape de la vie". Edjiiku: cadeau "d'inhumation", 
offert par un parent collatéral ou par un ami à l'héritier du défunt. 
Kudjiika: piquer, enfouir, inhumer. Cf. MEEUSSEN: "-d^-ik-, to bury" 
(1969:1.2.). Voir aussi note 422. 
(661) Ekapa dyendi, ou ebundu dyendi. Kukapa: partager, distribuer. Kubund-
ulula: ajouter, compléter. 
(662) Même les richesses qu'un homme investit de son vivant, en faveur de 
ses alliés d'abord, de ses enfants ensuite, reviennent indirectement 
aux neveux. En effet, les neveux considèrent le rapport de ces buduyi 
investis comme étant leurs makumi. 
(663) Griller, c'est-à-dire quantitativement diminuer. 
(664) Selon nos informateurs, les Salampasu, les Mbala et les Baka Mukishi 
de Kakele récupèrent ces enfants, et les inscrivent à leur nom. 
(665) Muana katumba est également l'enfant acheté. 
(666) "Le grand-parent est le grenier qui cache beaucoup de choses"! La 
grand-mère est donc "gardienne" (muledi) de la poule. Cf.supra:VI.6. 
1.2. 
(667) On "contente et apaise les enfants" (a) dans la famille qui, de simple, 
devient composée; (b) dans le remariage après divorce; (c) dans le re-
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manage après veuvage,- (d) après adoption d'orphelins apparentés. 
(668) Kudzomboko mwana intervient (a) dans le remariage après divorce; (b) 
dans le remariage après veuvage (notamment le lévirat et le sororat); 
(c) dans l'adultère. 
(669) L'enfant naît de la jonction de deux "crasses", c'est-à-dire des flui-
des sexuels. Kulaala ku mbindu: "dormir dans la crasse", avoir des 
rapports sexuels. 
(670) VAN HALLE, pour les Rund, attribue les mêmes vertus au Buyanga (1952: 
1Θ9) . 
(671) Sur le divorce dans l'alliance entre apparentés, voir p.259. 
(672) Kutumbyeka (avec suffixe continuatif?): asseoir, mettre par terre. La 
famille paternelle (shooto) donne la vie à la femme, donc au profit 
de la famille maternelle (edzungu). Bakaakoobo: "ceux de chez lui", 
le côté maternel. 
(673) Si l'époux meurt sans avoir 'doté', on organise le "deuil du charria-
ge" (madilu ma muwungu): la veuve rejoint simplement sa famille pour 
observer une période de deuil. 
(674) Voir TURNER, au sujet de la jeune fille dans le "nkang'a": pour sor-
tir, "she must cover herself with her blanket, held well forward over 
her eyes, and walk in a crouching position, [...], accompanied by her 
faithful little attendant" (1953:22-23). 
(675) Kukookolo: raconter; mukookeedji: récapitulation. Kutongono (avec suf-
fixe extensif): compter, lire dans les petits détails; ntongo: la per-
sonne qui prolonge l'alliance au-delà du décès du partenaire. 
(676) Kudjimba: enterrer, enfouir; mudjimbishi (avec suffixe causatif): pa-
rent du défunt, "qui fait enterrer". - Ce jour-là, tous ceux qui ont 
participé au deuil, déposent leur bâton mutumba mwa mufu. 
(677) Kwapukila: quitter, abandonner; shaapukila: ce qui est abandonné, ce 
à quoi on tourne le dos. On tourne le dos, sans regarder derrière soi, 
aux occasions suivantes: (a) kulumba mipangu (abandonner les bâtons 
de deuil sur la tombe); (b) kulumba shipuwu (après avoir jeté l'épi-
démie au début de la saison des pluies); (c) en rapatriant un cadavre 
sous forme de etunduJcuIu (Amomum citratum). 
(67Θ) Voir VAN HALLE (1952:282-283), TURNER (1953:31-32), de SOUSBERGHE 
(1960b:50-52). 
(679) Les sorciers sont censés "enlever le mort" dans leur lieu de réunion 
shifumba, situé dans un endroit boisé, à l'orée de la forêt, près 
d'une source. 
(680) Actuellement, les veufs ne se réserveraient plus, ils iraient jusqu'au 
bout dans le rapport sexuel; les veuves, par contre, prendraient 
soin de s'éclipser en temps opportun. Remarquons que cet avis des in-
formateurs est non vérifié, et quasiment non verifiable. 
(681) Kabundi (Galetella ochracea). Piétiner ses excréments fait gonfler 
les pieds, dit-on. Manger de cet animal donne des maux de dos; il n'y 
a que les vieux qui le consomment. 
(682) Le vrai meurtrier fait les mêmes cérémonies pour ne pas être surpris 
la nuit par sa victime. Le couteau qui miroite dans l'eau de la marmi-
te, doit donner l'impression que le meurtrier veille. 
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(6Θ3) Les Baka Mukishi de Kakele l'appellent: imikaji wa kubululula ("épou-
se qui confirme l'achat"). 
(684) Des que le candidat au mariage a payé les "traces", on dit à la fille 
"d'aller jeter les cendres" chez son mari. L'épouse primaire est par-
fois appelée: "cendres du célibataire". Le feu de la maison est donc 
assimilé à l'épouse (twiyx twa ndzu), et aux relations sexuelles qu'on 
entretient avec elle. 
(685) A vrai dire, il ne s'agit pas de rivières, mais d'endroits poisson-
neux dans les cours d'eau. 
(686) Les "forêts à vin" comprennent également des termitières et des pe-
tits cours d'eau sans poissons. 
(687) Kutumba: nommer; kutumbulula (avec suffixe intensif): renommer, re-
nouveler; bitumbu: ce qui fait la renommée, la réputation de quelqu'un. 
Les Salampasu appellent runongo les qualités paternelles héritées par 
les enfants. Kunonga: conseiller, mettre dans la tête d'autrui, insti-
guer, recommander, donner des idées. 
(688) Kunyxna: (a) pondre; (b) déféquer. Synonyme: ndjimbulwelu: (a) der-
nier adulte d'un groupe solidaire; (b) souvenir, soit un objet (man-), 
synonyme de munyina, soit une personne qui ressemble au défunt (ban-). 
Kudjimba: enfouir; kudjimbula: découvrir; kudjimbulula: redécouvrir; 
ndjimbulwelu: celui qui doit »-élancer la famille. 
(689) Le document de SERONT, sur l'héritage chez les Salampasu et les Kete-
sud, semble confirmer ce distinguo dans le mobilier, entre munyina et 
le simple shikuma (force). Généralement, les biens mobiliers passent 
en ligne maternelle, sauf le fusil, la malle, les couteaux et les at-
tributs de chef (1935:18,21). 
Au sujet des Bindji, DEFOSSE écrit "qu'il est d'usage de laisser aux 
enfants les vêtements et les petits objets personnels de leur père, 
(sa mushete), son bracelet et insignes de mukalendji, bref tout ce 
qu'il a porté ou employé couramment[... ] ces objets sont imprégnés de 
l'esprit du défunt, on pourrait dire de son 'fluide'. L'étranger qui 
s'en servirait s'exposerait à la vengeance de cet esprit" (1954:11). 
DEFOSSE se trompe lorsqu'il dit qu'il s'agit là d'une évolution ré-
cente, que jadis tout passait aux héritiers maternels. 
(690) Chez les Bindji, le bugalengx bu kiwulu et le ¿ungana sont d'office 
transmis au fils. Leur influence chez les Lwalu, du moins en matière 
d'autorité, n'est pas négligeable. 
(691) Cf. MEEUSSEN: "-dâmb-, to cook" (1969:4.2.). 
(692) "Qui hérite du bracelet de l'autorité, reste aussi avec la veuve hé-
ritée" (Weeswanyanga lukanu, aweesaalanga ya madyondji). Cet adage 
confirme l'origine maternelle de l'autorité. Kudyondji: tinter, pro-
duire un bruit de métal (en marchant); edyondjx: bracelet que jadis 
les femmes portaient aux chevilles. 
(693) Chez les Ana Ngoma, sur la rive droite de la Lweta, on aperçoit quel-
ques rares bracelets: le bulamba institutionnalisé, en provenance de 
l'ouest, a donc pénétré jusque chez les Salampasu occidentaux. 
(694) De part et d'autre, il y aurait lieu de parler de substitution, plu-
tôt que de succession. Ecoutons GUNNISON: "Whenever a married person 
dies, he or she must be -succeeded by a person who becomes sociologi-
cally the deceased person, taking not only his role but his identity 
as well" (1957:22). 
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(695) Kuwungula: charrier, emporter. Kwolo muwungu: enlever, prévenir l'hé-
catombe. 
Chapitre X - LA SEGMENTATION PARENTALE 
(696) JcAneumon: Mungos mungo. Les mangoustes vivent en groupe. 
(697) Shibunda: enfant unique; le contraire de ¿abunda: bourgeon ou bouton 
(bot.), suggérant la multitude et la solidarité. Lorsque tout un côté 
parental "s'est éteint", on appelle sa fille Nkala-yaawu, et son gar-
çon Wagmda-baatu ("Qui a manqué de gens"). Voir note 6Θ8. 
(698) Pour s'enquérir de l'identité d'un individu, on lui pose la question: 
"Makumba ya makufu maaku mmaangi?". Kukumba: entourer, encercler; mu-
kumba: ombilic; ekumba: famille maternelle, entourage, claque. Kufuma: 
(a) sortir; (b) être parent (L); ikufu (L): précision sur la parenté, 
généalogie. 
(699) Actuellement, toute maison quelque peu impressionnante, par exemple, 
construite en matériaux durables, passe pour ndzu ga shooto. Le maî-
tre de la maison, sans pour autant être chef, exigera de ses épouses 
un droit d'entrée. 
(700) Kwoto: se chauffer. Cf. MEEUSSEN: "-jot-, to warm one's self; -joto, 
fire, hearth" (1969:5.4.). 
(701) Le noyau de la noix de palme est composé d'éléments différents: l'a-
mande et la coque. 
(702) En bantou commun est attesté le terme "-ndungu, clan, family" (MEEUS-
SEN, 1969:6. 2 .) . Les Bindji usent du terme kilungu (neveu sororal), 
qu'ils opposent au terme mwana (enfant). En langue kongo-dinga, on ne 
peut rapprocher édzùngu (matnlignage) de édzùngit (bruit, tapage gê-
nant) , ni de shidzùngù (pluie torrentielle, épidémie). Edzungulungu, 
edzungu dya munkundukundu: parenté éloignée, parenté factice (par ex-
emple: l'amitié ebambu). Munkundukundu: ce qui lie deux parties droi-
tes, par exemple, l'articulation corporelle, le broussin. 
(703) "Nom de 1'ancêtre-femme fondateur de la famille", dit JOBAERT pour les 
Salampasu (1925:6) . 
(704) Cf. MEEUSSEN: "-kodo, lower part (especially of a tree), ancestress, 
female line" (1969:5.3.). Ekoto dya bula: "originaire du village"; en 
réalité, cette expression peut désigner tout homme ou femme de la ré-
gion, autrement dit du "grand village" (ekuluwanda), tout comme 
d'ailleurs l'expression mwana a kaci ka bula. 
(705) Le terme désigne, en tout premier lieu, le "foyer". On ferait allusion 
aux réunions de familles à l'occasion de palabres. Ce qui n'implique 
aucunement que ces réunions se fassent nécessairement à l'échelon du 
matnlignage mineur. 
(706) О Kabu 
(edzungu) Mbinyidila О == Δ Mukombo (Luvungula) 
О = Δ Lwanyika (Mpika) 
(madjiku) Kangundu O O Kampa-a-Mbuyi 
432 [p.308-320] 
Les voisins disent parfois: Beeshi kwa Mbu ("enfants de la chienne"). 
Kabu était l'enfant présumé d'une chienne; chienne qui appartenait à 
un couple sans enfants, Ndu-a-Mpembi et Mwenyi-a-Binkatshi. 
(707) C'est ici qu'il faut placer Bandza-Mwana ba Kakunga: Bandza-Mwana, 
fils de Kakunga, elle-même fille aînée d'Ekalu. Il était parmi les 
premiers à s'approprier le bulamba: ainsi, il peut être considéré 
comme chef de tous les riverains de la Lubembe (Beeshi kwa Lubewbi). 
(708) Comme d'ailleurs dans les villages des Salampasu, ou plusieurs ran-
gées de maisons s'alignent le long de la route: les rangées des jeu-
nes près de la route, celles des vieux au fond du village. 
Wtsaaia: rangée générationnelle, hommes et femmes compris. Le pluriel 
masaala désigne toute la descendance d'un homme ou d'une femme, sur 
une profondeur de plusieurs générations. 
(709) Kweta ku wbelu: provoquer indirectement la mort. Pour causer directe-
ment la mort, plus précisément au moyen de la foudre, il faut l'ac-
cord du Kalamba (nkundu). En tant que "père", celui-ci est responsa-
ble de la vie et de la mort. 
(710) En matière de succession des biens, on suivait la même règle: du frè-
re aîné adulte au frère cadet adulte (cf.supra:note 622,p.305). 
(711) La majorité des filles se mariaient avant la puberté. 
(712) Nous reconstituerons, dans la mesure du possible, les rapports exis-
tant entre les "racines" des Mpika: cf.infra:XI.3.2. 
Chapitre XI - LES GROUPES LOCAUX 
(713) Cf.supra:p.186-187,188-191,207. Voir aussi CEYSSENS (1981). 
(714) Mwanganu, ou ntsaala. Kwnwanga: disperser; /cunwangana: se disperser. 
(715) Shiwunda. Kuwunda: (a) se recroqueviller (par exemple, une poule qui 
a la peste), plier l'échiné (par exemple, s'incliner devant le Kalam-
ba) , être gêné (par exemple, en écoutant une parole impudique); (b) 
racler une peau de bête (L). 
(716) De 1973 date une tentative nationale, avortée d'ailleurs, de regroupe-
ment des villages, accompagné d'une suspension du pouvoir coutumier 
des chefs. L'Etat visait sans doute un encadrement plus serré de ses 
administrés, mais aussi la rationalisation de l'infrastructure médi-
cale et éducationnelle. 
(717) Mukanda wwa Ntsawu, mukanda mwa Luyambi: il ne s'agit pas de tous les 
Ntsawu, ou de tous les Luyambi, mais d'une réunion de leurs responsa-
bles, dans le cadre du Ngongo munene. En disant mukanda mwa Ntsawu, 
on veut signifier que tout responsable Ntsawu est le bienvenu, peut 
assister à tout moment aux réunions et activités d'autres groupes 
Ntsawu. Mukanda mwa bampuku: on a observé que chez les rongeurs, les 
terriers convergent tous vers un carrefour, appelé mukanda, où les 
rats sont supposés se réunir pour discuter des affaires concernant 
l'espèce. 
(718) La même connotation apparaît dans le terme kamumbwana: (a) lieu de 
réunion, village; (b) chef; beeshi kamumbwana: originaires, par rap-
port aux clients. Le chef est également mwenyi edimba, propriétaire 
du kraal; le village est comme le kraal, où sont gardées les chèvres. 
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"On t'a laissé les hommes, on ne t'a pas laisse le village deserté" 
(Bakudimbwidi baatu, abakudimbwidi eyimbu dya bula ba). 
(719) Dès qu'un Kalamba meurt, on éteint les feux au village. Après l'enter-
rement, on nettoie le village; ensuite, un membre de la famille du dé-
funt refait un nouveau feu. Pendant tout ce temps, les "enfants du 
village" n'ont pas de relations sexuelles. 
(720) La femme couverte de rosée, se trahit: son adultère nocturne est pré-
judiciable à la survie des enfants. Voir Annexe I, vs. 55. 
(721) Pour son propriétaire, l'esclave, ou tout "enfant de taille", est 
pourtant "enfant", "qui, à terme, procurera des richesses". 
(722) Tels que l'arbre mutaba, l'enclos du chef, le Lungu biface. 
(723) Comme les hommes, "d'en haut", 'mangent' les femmes (Jeudi mukaatu) , 
les ennemis de l'extérieur investissent et 'mangent' le village (kudx 
bula). 
(724) Kushiika mu mpuki ("tremper dans la marmite"). 
(725) La fondation est le fait des Kampitshi, lignage mineur aîné des Wan-
kyendi: pour le moment, le pouvoir est detenu par les Kamaashi, bran-
che cadette. 
(726) Kwondzo: (a) être généreux; (b) mettre un appât; shondzo: (a) généro-
sité; (b) appât. 
(727) Les lions ravagent la région de Mayanda-ma-Kampanga, leader des Ma-
djaamu. Celui-ci recourt aux services de Kasombo-ka-Mwanza, qui lui 
donne une "gibecière des lions" (ntsowu ya nyimx), permettant de tuer 
les rôdeurs. Bandza-Mwana, fils de Mayanda et en tant que tel associe 
au fétiche, s'enfuit chez ses oncles maternels (Ekalu, Mpoopo) en em-
portant le remède. Kasombo fait tuer Bandza-Mwana, et après cela, il 
continue à ensorceler les filles Ekalu, ce qui risque de décimer ce 
matrilignage. 
(728) On fait des arcs avec mukoso, arbuste noir de la forêt, et avec mu-
palu (Dialium Englenanium) , arbre se trouvant sur les buttes. Les 
arcs ne sont pas encore taillés: le village a beaucoup d'enfants, il 
sera florissant un jour, mais pour le moment, par manque d'adultes, 
il se défend mal. 
(729) En 1974, six chefs de ménage de Kasanda déclaraient résider chez leur 
oncle maternel; cinq sur six étaient arrivés au village en tant qu'en-
fants-orphelins. 
(730) Surtout l'aîné et le cadet (aussi bien neveu que fils) sont qualifiés 
de: mutu mwami ("ma tête"), nkupu ya wa lubombo ("peau de devant"), 
dnnu dyami dya wa mpala ("gencive") , Mwata ("chef") , ekundji dya ku 
mbelu ("étançon de la maison"). 
(731) Chez les Ntsawu, il arrive qu'un homme s'occupe directement du maria-
ge d'une nièce, pourvu qu'il réserve la part principale des gages ma-
trimoniaux à son beau-frère. 
(732) (Ncitu) waapumbuka: "(animal) égaré", le garçon, marié ou non, qui a 
quitté le toit paternel "sans raison". Kupumbuka: errer, s'égarer. 
(733) L'uxonlocalité serait relativement fréquente chez les Kete de Kavwe-
ta. 
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(734) Shiloolo: (a) homme client, réfugié, qui n'a pas de liens, ni pater-
nels, ni maternels, avec les autochtones; synonyme: mushikami; kushi-
kama (avec suffixe statif): s'asseoir, s'installer; (b) femme mariée 
d'un groupe allochtone, ou d'une autre ethnie: elle risque d'être 
mal vue des autres femmes ayant plus d'affinités dans la communauté 
où elles résident, à cause des alliances endogaraïques; (c) homme qui 
réside chez son épouse (uxonlocalité) . 
(735) De janvier à avril 1974, Kasanda a vu six chefs de ménage plier baga-
ge pour aller s'installer ailleurs: presque 50% des familles! Durant 
cette même période, Etanda (Zaïre) en a vu déguerpir neuf. 
(736) On ne s'étonnera plus qu'étranger et voleur soient traités sur le mê-
me pied (cf.supra:p.42-43). 
(737) Après avoir fini de ronger un épi, cette chenille s'attaque à un au-
tre. 
(738) Eyimbi: pigeon ramier, vivant en haut des arbres, et fort bruyant. 
L'allochtone est considéré comme étant "d'en haut". Kacici: tourterel-
le (Chalcopelia afra), vivant par terre, silencieux. L'autochtone est 
donc qualifié "d'en bas". 
(739) Tous les cadeaux, et toute autre aide apportée par les villageois, 
sont résumés sous l'étiquette nutuulu, ou midzumbu. Kutuula: déposer. 
Kudzumbula: offrir à un client. 
(740) Voir GEENS (1952), cf.supra:p.53-54. 
(741) C'est tôt matin que les amis se consolent et se tiennent informés. 
(742) Le chef décédé, ses esclaves ne partent pas. A leur sujet on dit: "Le 
chef ne meurt pas" (Kalamba akaakufwanganda ba), c'est-à-dire que le 
successeur hérite automatiquement du nom, des biens, des épouses se-
condaires, et des esclaves. Pourtant, ces derniers pouvaient être en-
terrés avec le chef défunt: cela se serait passé, pour la dernière 
fois, à l'occasion du décès de Etanda-Kawumba en 1948. 
(743) Ainsi, un visiteur non avisé prendrait les hameaux de Mwakese, Kadima 
et Mumbembe pour un seul village. Or, il s'agit de trois bula, dirigé 
chacun par un Kalamba. 
(744) Cf. MEEUSSEN: "-ganda, family, (place)" et "kúdú, adult, senior, big" 
(1969:4.2.,6.3.). 
(745) "Mange le К. [champignon sec sur bois], et В. [champignon mou sur 
bois] te rendra faible" (Dyanga kampyapya, a butele budi waalenda). 
(746) de REUL le confirme pour les Salampasu: "L'absence de nom patronymique 
et les traces d'ancestralité commune semble bien indiquer que nous 
avons affaire à un grand groupe qui formait autrefois une seule tribu 
et qui par la suite se scinda en petits groupes familiaux qui prirent 
pour s'affirmer soit le nom d'un accident géographique soit une parti-
cularité du règne animal ou végétal soit même le nom d'un ancêtre ré-
cent car toutes les recherches généalogiques que j'ai tentées permet-
tent de remonter jusqu'à lui en 4 ou 5 générations" (1945:2). - Les 
groupes à patronymes, dont parle de REUL, sont probablement des matn-
lignages, identifiés par un homme pivotant autour de la "racine" fémi-
nine, qui effectivement peut se situer dans la quatrième ou cinquiè-
me génération ascendante. Surtout si on tient compte de l'époque où de 
REUL a fait ses recherches. Voir aussi SERONT (1935:15) et BOGAERTS 
(1950:384). 
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(747) VANCOILLIE l'avaxt déjà constaté: "Curieusement, les noms clamques 
(bindji) sont retrouvés chez les Lwalu, les Salampasu et les Mbala" 
(1947:126). 
(748) "Comme il a donné à manger", on lui offre une mâchoire; "comme il a 
donné le feu", on lui offre une patte. Patte et mâchoire constituent 
les wiknka. Kukuka: mettre une traverse, jeter un pont, "d'une sai-
son sèche à l'autre". - En saison sèche, pour annoncer une incendie, 
le gérant des terres passe dans les villages, portant dans les mains 
une botte d'herbes et un tesson de calebasse avec des braises brû-
lantes. 
(749) Ceci est contraire à ce qu'affirme VAN AVERMAET pour les Luba: "le 
bufumu du propriétaire du sol est femelle; le propriétaire de la ter-
re se considère comme la femme du Mulopwe" (1954:168). Il n'est sûre-
ment pas question chez les Kongo-Dmga d'un mariage symbolique entre 
le "prêtre de la terre" et le "chef politique" (REEFE,1981:46). 
(750) "Nombreux et forts comme le caoutchouc". Ils se disent "nombreux" ou 
Balombi après s'être procuré un fétiche de chasse chez les Balombi de 
Kalamba-Mbuji. 
(751) Le Bmtsanga à 4 "piquets" - un piquet par grade - est présumé être 
supérieur au Kamukeenyï à 3 grades. 
(752) Rappelant les Sushi Waanongo du chef lwalu Kalumbu. 
(753) Byaboko a transmis deux bulamba M (Kasombo, Mweshina), et un bulamba 
Ρ (Mumbembe). Il a cherché le pouvoir chez Mundu ya Mununga. 
(754) Mpaku: trou dans un arbre, où vit le rat kapadi. 
(755) Mulambu: liane; kalambu: petite liane, "difficile à casser". 
(756) Moodzo: faible; ¿oodzo: faiblesse. 
(757) "La connaissance approfondie de la faune et de la flore a donné au 
Mbagaani de quoi remplir ses kumbu" (VANCOILLIE,1949b:40). 
(758) On a toujours connu la défection de groupuscules. Pour des raisons de 
mésentente souvent, on se faisait client dans un autre groupement, et 
même dans l'autre 'moitié'. L'Etat moderne, avec ses frontières et 
son réseau routier, n'a nullement tenu compte de l'organisation tra-
ditionnelle de l'espace. Ainsi, beaucoup de groupements vivent sur une 
terre étrangère qu'ils exploitent. Les Nkuluwanda sont en terrain 
Luyambi (Mpika, Munkuluba); les Keeseedji et une partie des Kaali sont 
en terrain Nkuluwanda. 
(759) Un autre grand groupement, de création récente, coïncide plus ou moins 
avec les Kadzadi. Il s'agit des Becshi Mupaka ("les résistants"): Ka-
lunga, Mpashi, Nkaashi, Etulula, Kabadi, Mpoopo, Shulu, Kanyama. 
Avec obstination, ces "grands villages" ont refusé de s'écarter de la 
frontière, contrairement aux ordres de l'administration coloniale. Ku-
pakashaana: s'affronter (boxeurs, équipes de foot), taquiner, bouscu-
ler pour voir qui résistera; l'idée de "toucher" revient chaque fois. 
Cf. MEEUSSEN: "-pak-, to border on, to adjoin; -рака, limit, separa­
tion" (1969:4.6.). 
(760) Les devises des groupements seront données en Annexe III. 
(761) Autrement dit: Beeshi Ndzavu a Kapenda ("ceux qui sont comme l'élé-
phant") . 
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(762) Ces villages, menacés par des charges explosives placées dans leurs 
champs par les Angolais, ont quitte la frontière en janvier 1976, pour 
s'installer entre Booko et Mumbembe. 
(763) Autre nom: Beeshi Shilunda. Kulundama: (a) se courber; (b) se mettre 
en evidence; shilunda: bosse, butte. Voir p.51. 
(764) "Ceux qui sont à la rivière Lubembe, là où le soleil se couche" (Bee-
shi Lubembi Iwa mudjila a ngamba). 
(765) Certains villages des Banenge relèvent du chef Malawi, dans la Zone 
de Kapanga: Samabanda, Mala]i, Kwambi, Kasa, Tshinkwalaala, Kawumbu, 
Sapu, Mutuudishi. - Selon HOOVER, les "aNyeng" sont les Tabi (1975: 
Кб) . 
(766) Les Lwalu occidentaux ont pour chaque groupement un masque unique, le 
Ngongo wa Shimbungu. Plus à l'est dans notre aire de recherche, les 
groupements, tout en se manifestant a travers un mukanda suprême, ne 
disposent pas pour autant de masque (Bind]i orientaux, Mbala, Salam-
pasu septentrionaux). 
(767) Voir la remarque de DENOLF sur l'organisation des villages salampasu 
en six, voire dix familles (1954:707,763-764). SERONT avait deja men-
tionné le fait bizarre de la subdivision des Chefferies en six "clans" 
(1935:passim). Voir aussi ALAERTS (1950), GUILLOT (1955,I:201-202,an-
nexe B3), PRUITT (1973:109-114). 
(768) Les Beeshi Shipata sont établis sur la route Tshisenge-Kadzadi et au-
delà jusqu'au carrefour de Mukuku. Shipata est le nom d'une plaine que 
traverse cette route. 
(769) A la tête de la Localité des "Baka Luyambi". or, il n'y a dans cette 
Localité qu'une minorité de Luyambi. 
(770) A la tête de la Localité des Baka Muweeji: la Muweeji se jette dans 
la Luka. 
(771) A la tête de la Localité des Beeshi Lwambu: la Lwambu est un ruisseau 
qui se jette dans la Kabelekese. 
(772) On distingue les Baka Madyanga ba ku mpata et les Baka Madyanga ba ku 
ibanda: ces derniers sont des Kankunyï, que l'on retrouve à Kalamba-
Mbuji. 
(773) Il y en aurait aussi à Byaboko. 
(774) Il y en a également à Kalamba-Mbuji. 
(775) Il y a des Mukolo à Mbumba, à Misaaku et à Muzodi (kapita Mutemu, ka-
pita Kambuyi). 
(776) Les Mbandu sont des Baka Shilandi: la devise de ces derniers est re-
prise en partie par les Mukishi: "Bashi Mukishi, Kabunda kiiteete dya 
Mulembe, shilandi a mbandu, Kabunda ka mu Mbalangu". 
(777) Il y a des Shilandi parmi les Kabulu de Lumpungu, à Kakele, à Mwanga-
la-Ngoma, et à Mázala. 
(778) A la tête de la Localité des Biishi Shinyi: la Shinyï se jette dans 
la Lweta. Autrefois, les Kapeele participaient dans le nkuluwanda des 
Mu-Inyinga; avec l'installation de Shaapula comme chef, ils ont fait 
leur propre nkuluwanda. D'après LESAGE (1936), Kapeele est le nom 
d'une plaine. 
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(779) "Shawo/Luwaluwa", d'après DENOLF. En fait, les Luyambi orientaux, ceux 
de la rive droite de la Kabelekese et de la rive droite de la Lweta, 
se disent: "les vrais Lwalu" (Balwalu enke). 
TIMMERMANS, de son côté, a publié une liste de quinze "Groupements", 
qui ne tient pas compte de l'opposition Nsawu/Luyambi, ni des Cheffe-
ries (1967:73). 
(780) C'est ainsi que Booko-Mwabilayi se disait "chef des Luyambi", pour 
s'opposer à Shinkolondo, "chef des Ntsawu". 
(781) Tout le village a regagné l'Angola indépendant durant la saison sèche 
de 1976. 
(782) Les oncles maternels ont dû payer à leur beau-frère le shilambu sha 
bulamba (ou mpuki ya bulcunba) , pour solliciter sa contribution dans 
les frais d'installation. 
(783) "... vers la cruche d'huile, parure des beaux, un Mpika fécond comme 
une femme, la bosse qui fait bosse, patrimoine et instruments de mu-
sique". Voir Annexe III. 
(784) Cette devise ne correspond pas tout à fait à celle donnée en Annexe 
III: "vers le coucher du soleil et la chèvre préliminaire [ aux affai-
res], je suis Kawenda des prisonniers et des esclaves, vers le pal-
mier qu'on plante avec les bras, qu'on dame avec les jambes". Kasanda 
a complété la devise du groupement avec celle du matnlignage des 
Wankyendi. 
Kawenda et Kashibayi sont des titres archaïques dans le cadre du 
Ngongo munene, donnés au responsable des Kayana, le grade supérieur 
des "piquets" (parmi les grades: le Kayana, 2e Munene, 3e Ntsaala) . 
Exemples: chez les Mpashi, Etanda-Muyamba est Kashibayi (Vwayidi était 
le premier Kashibayi des Mpashi); chez les Mpoopo, feu Shiseenye était 
Kawenda ou Kaboyi; chez les Mpika, Kadima est Kawenda ou Munene. 
Kwende: aller. Kubaya: donner des éclairs. 
(785) Kasanda est évidemment le bienvenu chez les Shulu, les Kanyama et les 
Mukongo. 
CONCLUSIONS 
(786) Il est désormais admis que les relations commerciales à l'échelle du 
continent ont contribué à 1'eclosión d'un pouvoir fort centralisé 
(cf. BUSTIN,1975:228) . 
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A N N E X E S 

I 
LE RECIT DES MIGRATIONS 
Voici le texte du récit Shikatukilu, c'est-à-dire "le lever", fait 
par Kalaadilu (lyamvu) et ses deux assistants, enregistré en juillet 1972 
sur bande magnétique et déposé au Musée Royal de l'Afrique Centrale de Ter-
vuren (n0 77.16.1). 
1. De là où nous sommes venus, d'où sont venus nos ancêtres et nos aïeux, 
c'est de là que je raconte. 
2. Vers le lac Munkamba, vers Nsanga-a-Lubanga, vers les deux Lubilanshi; 
là j'ai laissé, là sont restés les chefs qui sont ceux des Luba: Kasonga 
Nyemba et Kanyoka et Shankanyi. 
3. Je suis arrivé plus loin, où и'ai traversé la Luluwa: sur des radeaux, 
avec toute ma progéniture. Arrivé en-deçà, je laisse Mukungu et Ngweji-Ka-
mayi, Mukelenge-Muloolo et Tulume; eux sont montés en amont. 
4. En me présentant dans ces contrées-là, je laisse Mukungu, je me mets 
à contourner la Kanji vers la source. A mon arrivée à cet endroit, mes an-
cêtres et mes aïeux, nombreux, ont dressé leurs camps. Eux de prendre des 
terres pour maçonner, maçonner, puis de prendre des égrugeoirs qu'ils super-
posaient se disant: "Allons au ciel, de cette terre nous savons tout, or ce 
ciel là-haut, est-ce qu'on ne peut l'explorer?!" Ils ont superposé les mor-
tiers, qui montaient jusqu'au firmament; alors les mortiers de vaciller, ils 
se sont écroulés, et mes lignages et mes familles ont fini par mourir. 
5. Les survivants quittèrent les lieux, et ils se remirent en route. 
Quant à moi, j'ai laissé Ngweji-a-Mbuuta derrière moi, également Nsombi, Ka-
kala et Mwangala-Nkadi: eux, ils sont descendus en aval de la Luwatshi. 
6. Moi, j'ai cherché des radeaux, afin de traverser la Luwatshi: la ri-
vière Luwatshi, je suis passé au-delà. Après avoir traversé, j'ai laissé là 
Samwanda, qui a remonté la rivière. 
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7. Chemin faisant, j'ai atteint les environs de la Ka]iikulu: з'аі laisse 
Mwangala-Ngoma et Mafuwu devant la Kajukulu. A la Kajukulu même, j'ai pris 
du bois, j'ai tressé un pont de lianes de palmiers de mapanda et de mabondo. 
Je suis arrive au-delà de la Kajukulu, de ce côté de la rivière, où j'ai 
laissé Mayimbu, qui a suivi la Luwatshi vers l'aval, Muzodi est allé en aval 
de la Luwatshi. J'ai laissé les Mukishi de Kambongo, de Kanshi et de Kanga-
nyi, qui se sont installes sur la rive-même de la Kajukulu. Entretemps, 
moi, n'ai poursuivi ma marche, pour contourner la Mulavudi par la source, 
et c'est là que 3'ai laissé le chef Kakele: le Mukishi avec ses sujets. 
8. Là, ]'ai laissé mon frère, venu avec moi et qui compte parmi mes al-
liés: le Kamakese de Mbumba de Nteele. De là, je suis venu m'installer à la 
bifurcation de Lueta près de ma forêt de Kaya et Mukungu, c'est-à-dire Mu-
tondo-Wenge. Là, nous y avons habité, et nous nous y sommes multipliés. 
Moi, arrivé plus loin, j'y laisse le Shawo de Mbembele: ce sont les gens 
de Minkoolo. 
9. Après, j'ai laissé le Kasanza et le Mutampa de Kashilu, mon frère: 
nous sommes tous ensemble venus avec lui, moi Village-abandonné-aux-chau-
ves-souns-qui-se-remue-tel-le-grand-tambour-dont-la-tête-nécessite-beau-
coup-de-clous. 
10. Je vins là: la Kabelekese, j'en sortis sur des radeaux. J'abandonnai 
alors le Luyambi de Kampungu-de-panache, Oiseau rusé: les gens de Kalamba-
Mbuji. 
11. Kalombo, le Mutumbi et chef des Kazungu, lui, remontait vers l'amont, 
avec Mulaanyï et avec Ndombi: tous ceux-là ont suivi la Kabelekese en amont. 
12. Ensuite, en cours de route, je laisse mon frère: le Ndaji-de-Balai. 
Après, j'ai laissé mon frère: le Kandunda, le Kalawu, fils de Mbuji, fils 
de Kawende. 
13. Là, j'ai laissé mon frère, le Mbamba-Ndinda, Retralte-protège-moi-tu-
as-une-responsabilité-si-tu-me-négliges-tu-t'attireras-de-séneux-ennuis. 
14. Je me rendis plus loin, pour le groupe du Mbamba: ce Mbamba de Muwam-
pa, fils de Kansele, fils de Kangumba, Oiseau-à-la-démarche-légère. 
15. Après, j'ai laissé le Ndayila, lui, près de la Kabelekese. Ensuite, 
j'ai laissé le frère Kateete, près de la Luka, qui avait l'habitude de cas-
ser les noyaux de noix de palme avec sa bouche, et qui restait près de la 
Luka; il n'est pas mon frère. 
16. Puis, j'ai laissé mon frère qui nous accompagnait: Munganji, dans 
l'Amertume-du-village-abandonné-aux-chauves-souris. Lui aussi engendrait 
ses villages: Grande-Calebasse, de Mwana de Kaluwa, et Petite-Calebasse, 
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qui chassait ceux qui venaient pour boire dans ses buvettes. 
17. Je vins là, ainsi 3e me suis installé, moi donc, Village-abandonné-
aux-chauves-souris-qui-se-remue-tel-le-grand-tambour-dont-la-tête-nécessite-
beaucoup-de-clous, qui ai traversé la Kabelekese, qui suis allé trouver des 
anguilles brunes dans leur tanière et des anguilles noires; j'ai engendré 
mon village, le Kaboozo: ce sont les Kadyanji de Beelele. 
18. Qui-se-remue-tel-le-grand-tambour-dont-la-tête-nécessite-beaucoup-de-
clous: ce sont les gens de Tumbwele, ceux de Mbonji. 
19. Qui-se-remue-tel-le-grand-tambour-dont-la-tête-nécessite-beaucoup-de-
clous, a encore engendré son village: Mukambangu, fils de Shileenyï et Ntom-
pokeese, qui confond forêt et rivière; Mukambangu propriétaire du vin, 
c'est-à-dire Kalumbu, tous ceux-là sont les Wanongo avec le lieu d'exécu-
tion, le nôtre, des captifs et des esclaves, le nôtre, où le sang coule tel-
le la pluie ruisselante. 
20. Arrivé là, mon frère avec qui on faisait route: c'est Makadi-a-Nsanga, 
notre-arbnsseau-amer; le Kankenge-Nkenge, un-seul-roseau-beaucoup-de-nat-
tes; le Kazanza vers la Luka, vers-les-dix-effectifs-qui-rapporte-chien-et-
chèvre, le chien rapporte cinq poules, la chèvre rapporte dix poules. 
21. Le frère qui nous accompagnait: le Kalubi-des-arêtes-de-poissons-et-
de-la-bouche-des-gymnotes. 
22. Je suis allé habiter dans ma plaine de Shibidi, nos trois groupements: 
celui-ci Makulu-ma-Midima, l'autre Makadi-a-Nsanga, l'arbrisseau-amer, et 
finalement le Kalubi-des-arêtes-de-poissons-et-de-la-bouche-des-gymnotes. 
23. Quand j'ai regardé en arrière, vint une foule de gens; moi de deman-
der: "Où vous rendez-vous de ce pas?" Eux de répondre: "Nous sommes en train 
de chercher un village pour nous établir". 
24. J'ai répliqué: "C'est moi que tu es venu trouver: ¡je suis ici, la 
grande rivière Luka est venue, la Kabelekese a abouti, la Luwatshi s'est 
rapprochée, la Kabelekese est allée se ^eter dans la Luwatshi, la Luwatshi 
est allée se jeter dans la Luka, et toi maintenant, avec quoi comptes-tu en 
sortir? Moi aussi je cherche des gens pour habiter avec eux, assieds-toi 
ici, nous nous installerons avec toi". Il dit: "D'accord, nous habiterons 
avec toi". "Quel est ton nom?" Il dit: "Je suis Shibala-Bala-un-Mbala-vo-
leur". 
25. Je lui indiquai un endroit et il s'y installa. Une fois installé, 
après deux jours, le troisième ¡jour, en épiant Shimenemene qui le poursui-
vait, je dis de ceux qui s'approchent avec des arcs et des carquois: "Vien-
nent-ils m'écarteler, qu'est-ce qu'ils viennent me faire?" 
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26. Quand ils s'approchent, ]e leur demande où ils vont? Prenant mes arcs 
et mes carquois, je dis de leur interdire la route. Ils disent: "Non, ]e ne 
viens aucunement pour la guerre". 
27. Je dis: "Si ce n'est pas pour la guerre, pourquoi viens-tu?" Il dit: 
"Moi, pas du tout. N'avez-vous pas vu le Crapaud couvert de salive, moi ]e 
suis le Serpent-en-travers-du-chemin, moi je poursuis le Crapaud dans le 
dos". Je dis: "En effet, le Crapaud, je l'ai bien vu, couvert de salive". 
Il rétorque: "Montre où il est allé". 
28. Je dis que le Crapaud est passé au-delà; lui de passer, ]e dis: "Pas 
question!" S'il allait trouver les grandes rivieres, s'il revenait sur ses 
pas, il me mettrait en pièces, il dirait: "Là-bas tu voulais que ]'aille me 
noyer dans les grandes rivières''" Je dis: "Rentre!", et il rentra. 
29. Revenu sur ses pas, il dit: "Explique-moi". Je dis: "Tes gens, j'ai 
pris, nous les avons, que dis-tu de cela?" Il dit: "Donne-les moi, allons-
nous en avec eux, mon frère de sang, vrai frère de sang, qui m'a accompagné 
depuis Mwangala-Ngoma; lui était venu après, moi j'ai pris les devants. 
Quand il est venu me rejoindre, je lui ai indiqué un endroit pour s'instal-
ler. Maintenant qu'il avait l'air de vouloir se sauver, s'il est venu ici, 
donne-le moi, allons-nous en avec lui". 
30. Je me suis levé pour aller parler à Shibala-Bala, le Mbala-voleur. Je 
dis: "Ton frère, le Mwanda de Tulemba et le Ndaynla et le Kateete, qui-cas-
se-les-noix-avec-ses-dents, il dit: "Donne-le moi, allons-nous en avec lui"". 
31. A l'entendre, il n'est pas d'accord: "J'ai été nombreux, il a fini 
par me décimer, maintenant donc, ne me donnez pas à lui. Si vous me donnez 
à lui, il va me dépecer en route, et m'exterminer". 
32. Alors, je suis venu leur faire part de son refus. Ils insistent: "Don-
ne-le moi". Quand je suis allé lui parler encore, j'ai dit: "Viens, ils di-
sent, "Allons-y avec eux, mon frère"". Il a répliqué: "Non, si tu as des 
richesses, achète-moi, je serai ton esclave". 
33. Quand je suis rentré leur rapporter cela, les gens de Mázala marquent 
leur accord: "Ca va, achetez-le". Nous de dire: "Partez, vous reviendrez". 
Eux disent: "Non, s'il s'agit d'acheter, vous l'achetez maintenant: vous 
nous donnez les chiens et les chèvres". 
34. Nous sommes partis vers nos trois locations. Moi, Village-abandonné-
aux-chauves-souris-qui-se-remue-tel-le-grand-tambour-dont-la-tête-exige-des-
clous, j'ai mis cinq chèvres. Le Kalubi-des-arêtes-de-poissons-bouche-de-
gymnotes a mis cinq chèvres. Epines-de-larmes-mes-arbrisseaux-amers a mis 
cinq chèvres. 
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35. Je leur ai donné, quand je leur ai donne, ils ont pris. Ils ont pris 
une chèvre disant de s'approcher avec des marmites. Ils leur ont donné une 
marmite, ils ont égorge et le sang ils l'ont mis dans la marmite. Ils se 
sont oints entre eux, ils lui ont adressé les meilleurs voeux disant: "Toi, 
tu es mon frère, tu étais resté à Mwangala-Ngoma; maintenant que tu es venu, 
toi, hélas, tu viens me manger. C'est pourquoi, moi, à mon tour, ]e te man-
ge. Maintenant que tu es venu, on t'a acheté, reste pour du bon. Remarque 
que, comme tu es venu après nous, tu es venu avec du minerai de fer, le mi-
nerai que tu as apporté, tu as commencé à en forger des ciseaux avec les-
quels on fait des incisions dans le palmier des marais, tu as commencé à 
forger des houes, tu as commencé à forger des rasoirs, tu as commencé à 
forger de petites choses... des couteaux à double tranchant, les machettes 
telles que les Européens ont montrées... Ainsi c'est bien, nous vous ren-
drons visite, comme il sied à des connaissances, avec des poules et d'autres 
choses que nous aurons. Toi à ton tour, tu nous donneras des houes, ainsi 
que des couteaux". 
36. Nous sommes restés avec eux. Restés avec eux, nous les avons répartis 
dans les ménages: le polygyne, disons le bigame, avec un autre bigame, le 
monogame avec un monogame, le célibataire avec un autre célibataire. 
37. Quand nous les avons répartis ainsi dans mes jambes et dans mes grou-
pements, quand nous sommes restés avec eux, j'avais ma forêt de Kabulu: 
termitières en abondance, moi seul dix termitières, un autre à lui seul 
vingt termitières. Nous les leur avons indiquées, disant: "Occupez-vous de 
nos termitières-là". Ils s'occupèrent des termitières, pour nous. 
38. Longtemps après, quand ils commencèrent à cultiver, j'ai pris ma fem-
me qui allait chercher leur manioc. Sa femme vint. J'ai dit: "Toi, tu es 
mon esclave, pourquoi te rebelles-tu? Cherche le manioc, toi, ma femme, ce 
qu'il mangeait jusqu'alors, est-ce lui qui le cultivait?" Elle continua à 
prendre, et ensuite elle le mit dans l'eau. 
39. Longtemps après, nos plaines de Kashimba et de Shibuku, et notre plai-
ne de Mangeur-et-Diseur-d'affaires-au-moment-des-incendies. Quand ils ramas-
saient ne fût-ce qu'une mangouste, ne fût-ce qu'un rongeur, nous le confis-
quions: "La souris pour l'étranger, la souris pour l'étranger, la souris 
pour l'étranger", ici ce n'est pas sa terre. Quand ils ramassaient ne fût-
ce que les souris mwebu, ainsi que les grandes souris, nous finissions par 
les confisquer. Nous leur laissions les minables souris mbaji et les nkidi 
et les petits ntumpi, et les swambï. 
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40. Quand ils ont vu cela, alors nous sommes ailes incendier notre brous-
se de Mukanda, après l'avoir annoncé la veille. Cependant leur vieux Munsa-
wu-a-Makengu décéda cette nuit-là. Quand ils voulaient pleurer, ils dirent: 
"Non, ne pleurez pas, prenons-le, allons le déposer dans la brousse, vous 
comprenez, on nous refuse gibier et rats, qu'ils viennent confisquer, pré-
textant: "Vous êtes esclaves, vous êtes esclaves". Aujourd'hui donc, allons 
leur mettre Munsawu-a-Makengu, ainsi nous nous rachetons avec cela". 
41. Quand ils entendent le premier chant du coq, ils prennent leur Munsa-
wu-a-Makengu, ainsi que des brindilles mfumbu et du mais, les tendons en 
faisceau. On le transporte suspendu, tel un gibier, on va le déposer en 
pleine brousse. Ils ont tendu un tendon sur le plateau, ils en ont tendu un 
autre; le troisième plateau exactement au milieu, en plein milieu de la 
brousse, c'est là qu'on le dépose. 
42. Lorsqu'il fait jour complètement, à l'heure où les tourbillons s'élè-
vent, leurs villages se sont rassemblés pour aller manger leur brousse, du 
nom de Mukanda. Après avoir mis le feu partout autour, eux, propriétaires 
de leur homme, n'avaient d'yeux que pour cet endroit particulier. Là, nos 
animaux flambaient: les sangliers, les boolo, les tengu, les vudi, et les 
bwezu, et les antilopes harnachées, et les bambi. 
43. Quand ils se sont engagés dans la brousse brûlée, quand ils se sont 
heurtés ainsi sur le cadavre, on les entend commencer à pleurer... ""Montre, 
montre, montre", hélas notre chef Munsawu-a-Makengu; "Montre, montre, mon-
tre", hélas notre chef Munsawu-a-Makengu. Viliage-abandonné-aux-chauves-
souns-qui-se-remue-tel-le-grand-tambour-dont-la-tê te-nécessite-beaucoup-de-
clous, et Epines-de-larmes-arbnsseau-amer, ils ont brûlé dans la brousse", 
44. Nous sommes entrés en guerre avec eux, nous nous sommes lancés des 
flèches. Les Arbitres se sont entremis avec leurs bâtons, disant: "Non, ne 
vous battez plus". Un narrateur s'est interposé avec sa botte de brindil-
les, comme moi qui parle, en tant que narrateur. Il dit: "Je coupe court à 
la guerre, d'ici allons au village". Ils se décident d'aller avec eux au 
village. Arrivés au village, ils disent de proposer un prix à payer; ils 
répliquent: "Payez donc". Eux de donner chiens et chèvres; ils disent: 
"Nous refusons". Ils disent: "Nous vous donnons ceux qui ont annoncé l'in-
cendie, prenez donc grands et petits en remplacement de Munsawu-a-Makengu". 
Ils disent: "Nous refusons". "Vous refusez toujours: qu'est-ce que nous 
vous donnons?" Ils rétorquent: "Nous prenons la plaine de Mukanda dans la-
quelle Munsawu-a-Makengu a péri". 
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45. Nous prenons notre plaine de Kashimba, eux prennent notre plaine de 
Shibuku, ils prennent notre plaine de Kabangu-Bangu, ils prennent celles de 
Kasanza et de Kabankoyi, ils prennent la plaine de Shibidi et Shaalameenu: 
là où se trouvent les Kambongo. Et nos forêts, ils finissent par les confis-
quer: et Kasanza et Kabankoyi, et Kanteetele et Kanzombolo, et Kafulu et 
Shikindu, et Kaana de Nkongolo et Mfumpa, notre (forêt et) rivière, et Ka-
teya-Teya; nos plaines, ils finissent par les confisquer. 
46. Voilà qu'ils se mettent à descendre, vers notre forêt, celle que nous 
leur avions confiée: la forêt de Kabilu, dont nous exploitions autrefois 
les termitières. Ils ont été habiter là-dedans, disant: "Celle-là ne reste 
plus Kabilu de nom, ni votre forêt, désormais Kabulu elle sera. Fini! Nous 
nous sommes rachetés". Le nom ils prennent, disant: "Nous sommes les Kabu-
lu, nous nous sommes rachetés avec Munsawu-a-Makengu". Depuis lors, moi je 
suis resté seul avec mon village. 
47. Pendant que nous restions avec mes gens, au moment ou ]e restais avec 
mes gens, quand ma plaine fut brûlée, une bête de mbwezu a péri, ainsi 
qu'une antilope harnachée, ainsi qu'un mbambi. Sur ces entrefaites, moi, 
Makulu de Midima, ]e m'en vais dans ma forêt boire le vin de la fête, dans 
mes forêts d'Ilundu et Isanga, dans les Tumakele et Mwangala, et à Ndambu 
de Tumikungu et à Mboonyï, aller boire du vin. 
48. Quand nous sommes arrivés au lieu de partage pour rencontrer le Maka-
di-a-Nsanga, lui n'était pas encore là. Moi, Makulu de Midima, je prends 
des animaux, en guettant le Kabulu que nous avions acheté et qui s'est ra-
cheté par la suite, lui est là au complet avec tous ses gens. Comme à l'ac-
coutumée, ]e prends la bête mbwezu, je la lui donne; comme toujours, je 
prends l'animal mbambi, et je le mets dans les arbres shinkunku et shinene 
à l'intention de mon frère Makadi-a-Nsanga. Je prends l'antilope harnachée, 
que je dépèce, je me la dépèce et finis par partager la viande. Moi, je dis: 
"Je dis qu'il faut se lever", lorsqu'on voit l'autre s'amener pour nous 
trouver. On entendait au loin ceux à qui j'avais donné mbwezu: on entendait 
gémir leur trompe: "Prêtez l'oreille, prêtez l'oreille: moi, mbwezu de gran-
de taille, moi, mbwezu de grande taille". 
49. On entend le Makadi-a-Nsanga dire: "Toi, frère Makulu de Midima, ces 
gens-là sont en train de dire: "Moi, mbwezu de grande taille"; toi, tu fais 
mine de te lever pour partir, pourquoi ne pas m'attendre ici jusqu'à ce que 
moi, ton frère, j'arrive. Ma bête où est-elle?" Il réplique: "Ton animal 
est là-haut dans les arbres shinkunku et зЛіпеле". Lui vient jeter un coup 
d'oeil pour s'en assurer: "Mère, à moi, toi qui leur a donné le mbwezu, 
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écoute là où ils vont comme ils sont en train de se vanter: "Mbwezu de tail-
le, moi mbwezu de taille". Moi, ton vrai frère, nous fréquentions avec toi 
le même lieu pour les captifs et les esclaves, tu aurais pu me donner une 
grande bête. La grande bête tu l'as livrée au Kabulu que nous avons rache-
té, à moi tu m'as donné une petite bête, tu ne pouvais pas me donner une 
petite bête". Là-dessus ils entrent en guerre. 
50. Quand ils ont commencé a se battre, les Arbitres se sont interposés, 
disant: "Non, un frère et un frère ne doivent pas se battre, vous verserez 
le sang les uns des autres". Aussi, munis de bâtons, ils coupent court à 
la guerre. Là-dessus ils cessent. S'apprëtant à quitter les lieux, Makulu 
de Midima lui adresse ces paroles: "Wooo, fini! Reste sur Kazanza". 
51. Ainsi, on l'entend dire: "Désormais donc, ]e deviens le Kazanza de 
vers la Luka, Mutete-Mbwedi depuis toujours, qui rapporte chien et chèvres". 
Le chien a produit cinq poules, la chèvre en a produit dix. Il est allé en 
aval de Shandee^i et Ndambu. 
52. Il est allé s'installer. Après s'être installé, il a fait là à côté 
son barrage pour capturer le poisson. Après avoir fait son barrage, il 
vient épier celui qu'il a acheté. Le Kabulu allait d'habitude exploiter 
son barrage; un ]our quand il allait vider son barrage, il s'est mis à l'af-
fût. Après s'être caché, il le surprend qui vient. Alors qu'il s'approchait, 
ils l'attrapent et lui coupent la tête. Après avoir coupé la tête, la tota-
lité du Kabulu, composée d'esclaves qu'il avait achetés, s'ébranle: "Li-
vrez combat avec eux, livrez combat avec eux, à outrance!" 
53. Après s'être battu avec eux comme quoi, il dit: "Ces gens m'ont vain-
cu, que fais-je?" Il a traversé sur des radeaux, et va au-delà, pour aller 
trouver son frère, le Kiseeji - il n'était pas encore le Kiseeji, seulement 
Tourbillon-de-Mukishi-vers-la-brume-des-îlots-au-petit-pilier-de-fer-que-ne-
savent-pas-forer-les-xylophages-et-les-fourmis. 
54. Mon frère, qui nous accompagnait, a traversé à notre embarcadère du 
nom Mangeur-de-crocodiles, moi que tu es venu trouver, lui est venu chez 
mon frère le Kasanza et le Matampa de Kashilu: il s'agit du Shimpembe et de 
Shingondo-Mulongo, celui qui était leur chef. C'était Lembe-Lembe, alias 
Mwinyi-a-Lufu: c'est lui que nous avons vu venir, avec les siens, faire no-
tre marché du lieu-dit Kazanga, qui venait d'être fait par Dítono et Ngulu-
mingu. Les démêlés avec les Blancs sont venus après. 
55. Mon frère, ce sont eux: c'est lui, Kabaala, Lembe-Lembe, à savoir Mwi-
nyi-a-Lufu, l'enfant de Waynba. Quand ils viennent faire le marché, comme 
à l'accoutumée, notre marché à Kazanga de Ditonyï et Ngulumingu; cependant, 
44Θ 
étant chef, tu t'en vas chez les épouses de ces militaires-là, leur donner 
la chasse. 
56. Quand les militaires l'ont appris, ils ont mis la main dessus. Après 
l'avoir arrêté, quand ils l'ont mis aux arrêts, ils ont pris sa verge, et 
de la mettre sur une pierre, et de prendre un morceau de bois, et de marte-
ler, et de marteler complètement avec plusieurs coups. Elle s'est mise en 
érection en se raidissant comme ça: le sang a coulé abondamment. Après 
qu'ils l'ont laissé, après que les siens sont partis avec lui, il a crevé 
la panse gonflée. 
57. Alors, son frère utérin Wayuba s'est servi des foudres, son père 
Wayuba s'est servi des foudres: il est venu avec elles, il est venu les 
foudroyer sans relâche, des foudres terribles, d'énormes crevasses. C'est 
pourquoi Kazanga a vidé les lieux pour se disperser à tous les vents. 
58. Ainsi, le frère qui nous accompagnait, c'est lui, les gens de Kabaa-
le, et le frère Shimpalanga de Mukashilu, et le frère Kaali de Kandongo-
des-racines-amères, et le frère Wanga de chez Shibunji du fils de Ngadi, 
et le frère Idiba de Makanga, et le frère de chez Ngwenji de Malamba et Ma-
diba. 
59. Ici, chez leur grand-parent, d'où le grand-parent est venu: les en-
fants de Mbuyi et de Mpika. Je tiens à énumérer d'abord ceux de Mbuyi; et 
ceux de Mpika, j'y reviendrai. Elles sont sorties d'un même sein maternel, 
rien que des femmes, l'une Mbuyi, l'autre Mpika. Les descendants de Mbuyi: 
Luba de Mbuyi, Mbala de Mbuyi, Lwalu de Mbuyi, Kete de Mbuyi, Tshokwe de 
Mbuyi, Pende de Mbuyi, Kongo de Mbuyi - ce n'est pas du tout le Kongo, ceux 
au loin, pas du tout ceux qui viennent de Binsansa [Kinshasa], sûrement pas. 
Ce Kongo, c'est ceux de Kabaale: ils ont toujours été les Kongo du nom D m -
ga, quand les Luba avaient l'habitude de venir leur mentir. Ils disaient 
toujours: "Nous vous trompons, nous vous trompons!" De là ils ont adopté le 
nom en disant: "Nous devenons Dinga, puisqu'ils continuent à nous tromper, 
nous devenons Dinga"; ils étaient jusqu'alors Kongo. Ndjembe de Mbuyi, Lée-
le de Mbuyi, Lwena de Mbuyi, Tabi de Mbuyi, Leele de Mbuyi. Voilà les en-
fants de Mbuyi. 
60. Les enfants de Mpika: Sala de Mpika, Luluwa de Mpika. Si elle en a 
d'autres, et eux leur tribu, c'est à eux de le savoir, moi seulement les 
deux peuples déjà cités. Ce sont les enfants de Mpika. 
61. Ainsi fini! Je m'arrête ici, ma bouche est desséchée. Ainsi, formulez-
leur de ma part les voeux de bonheur... [toute l'assistance] "Bonne chance, 
que leurs déesses procréent, et bonheur à l'accoucheuse, à la gardienne, à 
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Mbuyi, et à Mpika, à Kafutshila et à Kamisenge faisant suite aux jumeaux". 
62. Moi, le narrateur, celui qui narre, moi, Kalaadilu de Mwila de Kabaa-
la de Ban]ila de Wakuna de Byanza de Muntu de Mateenenu de Mwana-a-Ngana de 
Kalusambu de Ngundu-Ngundu; Izumba de Mukooko à Mukundi de Ntumba, nervure-
qui-a-un-dos-ou-1'oiseau-de-la-forêt-ne-se-met-jamais; moi, enfant de Mbwen-
de et Mukene-qui-dégage-une-forte-odeur,- moi, enfant de Watala et Katshongo. 
63. Moi, Ndoolo, fils de Byasa-Nzambi, fils de Mudya, fils de Baasa-Umo-
shi, fils de Mwana-a-Katshi; chez lyamvu de chez Makulu de Midima, je suis 
un Nkanza, porte-parole, pirogue à traverses, affaires des hommes. 
64. Moi, moi de Shitumba-de-la-maison-de-nchesses, qui a étalé la peau 
d'un homme; moi l'ancien, lyamvu de chez Makulu de Midima; moi, de Musudi 
de Mwele. C'est ainsi que je m'identifie. 
65. Moi, Nzundu je m'appelle, moi, Nzundu, je m'identifie: moi, Nzundu de 
Kusaalowo, de Wabatambika, de Mwanza-a-Mpembe, de Nteele, de Mbunji; à Kan-
kuma, la rivière, vers le médicament de Mpungu, vers le chêne qui fait peur 
et où la grande musaraigne habitait, vers le kapok qui tombe abondamment, 
partiellement à manger, partiellement à piétiner; chez celui-là, Wambunji, 
fils de Mwinyi-a-Misanga, mangeur des anciennes récoltes, et qui met de cô-
té les nouvelles. 
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II 
LA SITUATION DEMOGRAPHIQUE 
Nous tenons à mettre à la disposition du lecteur quelques données, 
publiées ou non, concernant la démographie des Tukongo, pour rendre compte 
notamment de certaines anomalies, surprenantes dans une région culturelle 
aussi homogène. 
1. COLLECTIVITE KASADISADI (Zaïre) 
1.1. Population 
19 3 3 1947-1948 19 5 6 19 5 9 













(0) BOONE (1973:15,38) 
Après les recensements de l'époque coloniale, voici ceux, plus ré-
cents, effectués par la Collectivité: 
1971 1972 1973 1974 1978 1979 1980 
Kambulu 4227 3710 4258 5675 5896 6090 
Kangandu 4963 5577 7417 6877 6833 7079 
Booko 3591 4657 4830 5419 5857 5960 6210 
T O T A L 12781 14117 17094 18409 18689 19379 

























On a intérêt à ne pas trop se fier aux taux calculés sur les naissan-
ces et décès déclarés par la population aux services de la Collectivité. 
Pour complément d'information, voici les taux d'accroissement naturel du 
Territoire de Tshikapa, et les taux en milieu rural du District du Kasayi 









2. POSTO DE GANZAR (Angola) 




Recensement 1940 (SANTOS DAVID,1953:2923): 
Lunda (distrito) 
Chi tato (circunscnçao) 
Ganzar (posto) 






superficie: 365.670 km 
densité: 2,37 



















Bakwa Fuya 1009 
Luba 3792 




























































(") FERMINO ne peut pas expliquer la différence de superficie telle 
qu'elle est présentée par la Diamang et l'Administration. 
(00) La Diamang compte tous les individus, nés dans le Poste, et 
trouvés dans le Poste au moment du recensement. L'Administration tient 
compte des listes de contribuables: elle compte ceux qui séjournent dans 
le Poste depuis six mois au moins. 
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3. LES KONGO DU ZAIRE ET DE L'ANGOLA REUNIS 
En 1980, le Zaïre hébergeait 6210 Kongo-Dinga; en 1968, l'Angola comp-
tait 5289 Kongo. Tenant compte d'un taux d'accroissement naturel de 17/1000, 
l'Angola compterait en 1980, 6475 Kongo; pour les deux pays, un total de 
12.685 Kongo. Sans tenir compte, bien sûr, du village de Shinkolondo à Ka-
lamba-Mbuji (chez les Lwalu), ni du village de Kabuubu au sud de Ndombi 
(chez les Mbala), ni des Kongo-flanenge de Malaji (Zone de Kapanga). 
4. LA ZONE DE LUIZA (WILMET,1958:319,fig.2; BOONE,1961:201] 











Secteur Lueta 23.303 
(1959) 
Salampasu (") 5-6 
C ) Actuellement appelés Mbala. 
Plusieurs auteurs ont accusé la dénatalité dans la Zone de Luiza, et 
spécialement celle des Salampasu. "Il n'est pas douteux que la densité de 
population des Sala Mpasu diminue graduellement. La dénatalité persistera 
et s'accentuera même" (WILMET,1958:362). "En dehors de l'explication faci-
le et peu probante par les maladies vénériennes, nous attachons une cer-
taine importance à l'hypothèse formulée devant nous par Mr. GUYOT [sic] et 
suivant laquelle il y aurait un rapport entre la dénatalité et le déplace-
ment à la route" (ibidem:361,327,329; voir aussi GUILLOT,1955,1:11-15). 
"Les Lwalwa semblent s'être beaucoup mieux adapté à la situation. Il ne pa-
raît pas qu'on ait rencontré chez eux pareille résistance à l'influence 
européenne. Il est possible que ce soit là une simple conséquence de leur 
structure sociale moins forte et moins originale que celle des Sala Mpasu" 
(WILMET,1958:361-362). 
BOUTE (1967) a effectué un sondage au sujet de la démographie salam-
pasu, qui, malheureusement, n'a pas été suivi d'une étude approfondie. Il 
a constaté une réelle dénatalité chez les Salampasu du nord (Luiza: Mwala-
454 
Seele, Saka-Dongo, Ngweji-Kamayi). Par contre, les Salampasu méridionaux 
(Masuika: Muwanga, Mwanda-Moshi, Muzembe) montrent un taux de natalité com-
parable à la moyenne régionale. 
DENOLF se refuse de lier le problème à une seule ethnie; en outre, il 
voit une différenciation d'est à ouest. "Plus on va à l'est, moins d'enfants 
on a; plus on va à l'ouest, plus d'enfants on a. Les Kete de Kabuluku et les 
Salampasu de la Luluwa en ont très peu; par contre, les Bind^i et les Lwalu 
en ont beaucoup" (1954:285). 
Remarquons que CARVALHO déjà voyait un problème démographique pour 
tous les peuples rund. Il invoque l'influence portugaise sur les us et cou-




LES GROUPEMENTS KONGO ET LEURS DEVISES 
Nous regroupons ici les devises des "grands villages" kongo. Elles se 
rattachent à la section XI.3.3., dont nous reprenons la taxonomie. 
(a) "Les gens de la Kasadisadi" (Beeshi Kadzadi) 
1. Mu Kalunga mwa Mununga a Mbidi, Ubidì a Makuba. 
"A Kalunga, de Mununga, fils de Mbidi, Mbidi de Makuba". 
Une devise à portée généalogique: Mununga, fils de Mbidi, fille de Makuba, 
fille de Nnenge. Mununga du lignage majeur des Beeshi kwa Nnenge est le 
leader principal des riverains de la Kadzadi. 
2. Mu Mpashi ya mutumbi ku mundimba mwa lubuta ntseelu, beeshi kabunda kaaludi 
masanga, mwenyï waadi shidjuka, mu ndzu esanga, mu edzumu muteti. 
"A l'endroit des coquilles, de l'arbre mutumbi (Ricinus communis) à l'arbre 
mundimba (Diplorhynchus angolensis) qui a engendré les branches, les Kabun-
da qui mangent dix brochettes (de poissons, ou d'anguilles), un étranger 
mange une partie, vers la maison point de rencontre, très nombreux et fé-
conds" . 
Une partie de cette devise se retrouve chez les Wanga, desquels les Mpashi 
ont reçu le masque de Ngongo munene. Kusanga: reunir; esanga: (a) Ile dans 
une rivière,- (b) Bâton avec dix anguilles embrochées. Muteti: dix unités, 
soit dix volailles, soit dix brochettes d'anguilles reliées (= 100 anguil-
les) . 
3. Mu Nkaashi a baatu ku Kakubu ka mumbanda, ku shikaatu sheelu. 
"Chez l'ancêtre des hommes, chez Kakubu la femme, vers la femme de rien du 
tout". 
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Autrement dit: n'importe qui aurait pu s'y installer. Mumbanda (tabi): fem-
me. Kwelele: être amorphe. 
4. Mu Esolo dya makondi ma nkeenyi. 
"Vers le défrichage des bananiers qui portent de grandes bananes". 
Bananes plantains, du bananier Musa sapientium, s.sp. paradisiaca. 
(b) "Les gens nombreux et denses" (Beeshj. Shimpalanga) 
5. Mu Musengu a Ngundu kadimba luvu, kwa Bwana bwa Kamaashi, muutu muwampi, 
manganu mu mbamba a kudimanga ba. 
"Dans la cruche (suspendue au palmier à vin) de Ngundu, petit xylophone à 
neuf touches, chez Bwana de Kamaashi, un homme beau, la cour avec brousse 
sans cultiver". 
Les Musengu des Kongo vivent entre deux rivières (Nkaaka, Mpika): cet habi-
tat est tel une cruche, dans laquelle on vit cantonné. Or, tout groupe vit 
plus ou moins entre deux cours d'eau! A Minkoole, sur la rive droite, il y 
a également des Musengu s'identifiant par le même slogan. Des voisins pro-
posent une devise alternative, refusée d'ailleurs par les Musengu: Mu Mu-
sengu a Ngundu kadjimba beenyï ("Dans la cruche de N., qui cache beaucoup 
de nouveaux-venus"). D'après VANSINA, les toponymes Musenge, Nsenge, Isen-
ge, fréquents au Kasayi et au Kwango, signifient: village du chef, enclos 
de famille, place du village (1956:72,note). 
6. Mu Etulula dya bishi ya biyinga. 
"Au décrochage des patrimoines et des héritages". 
"Là où nous avons pris possession de terres". Les Etulula vivent en Angola, 
entre les cours d'eau Ntshimu et Kamandji. 
7. Mu Ngwedji ya malombi. 
"A Ngwedji des supplications". 
Devise alternative: Mu Ngwedjx ya malembe ya madiba ("A Ngwedji où abondent 
les malembe et les marais"). Elembe: plante aquatique, dont les grandes 
feuilles flottent sur l'eau. Les Ngwedji vivent en Angola, entre les cours 
d'eau Kabeeke et Kangwedji: l'ennemi est attiré dans les marais, où il suc-
combera. 
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8. Mu Mayayi ma mukumbi mpasu a mukumbi. 
"Aux sauterelles qui viennent en masse, sauterelle qui vient en masse". 
9. Ли Manga ya shibungu sha mwana a Ngadi, beeshi kabunda ka lu nkolomvo. 
"A la rivière Wanga du bâton de l'arbitre de l'enfant de Ngadi, solidaires 
comme les plumes de l'oiseau nkolomvo dans Ie support de panache". 
Kuwanga: errer. Kabunda: (a) Bourgeon ou bouton compact (bot.): de là, 
l'idée de multitude, d'unité, de solidarité; (b) Socle de panache. Une par-
tie des Wanga a quitté l'Angola pour s'installer sur la rive droite de la 
Luka, en face de Kalamba-Mbuji (Shinkolondo-Muyamba). 
10. Mu Kaal i ka kandongo ka mikanga mya bululú bwa ndzondi, mu Kashi ka Kaali 
ya Kamudyobi. 
"A la rivière Kaali, là où il y a beaucoup d'arbres avec des racines amères 
de l'arbrisseau ndzondi, aux rivières Kashi et Kamudyobo, qui se jettent 
dans la Kaali". 
Kandongo: lieu riche en arbres; est-ce aussi un affluent de la Kaali? La 
carte KIEPERT (1Θ79) mentionne Mona Kali. Les BaÄa Muzungu a Mpashi des 
Shaawu (chef Minkoole) disent avoir des affinités avec les Kaali. 
11. Mu Keeseedji ba mu shisala, beeshi lumvundu Iwa mukishi, lungombi Iwa masan-
ga, kankooko ka butadi buyooto bukaapikanga mbumbu ya ntsenene. 
"Au cours d'eau Keeseedji du panache, qui se camouflent dans des bancs de 
brouillard suspects, retranchés comme dans une Ile, petit pilier métalli-
que, qui n'est pas rongé par les xylophages et les fourmis blanches". 
Lungombi: enclos bien touffu (notamment avec les plantes maba ma ndzambi). 
Cf. MEEUSSEN: "-tádi, stone, iron" (1969:4.4.). Cette devise est retrouvée 
chez les Nkandza et chez les Mpoopo; en plus, certains informateurs veulent 
l'insérer dans celle de tous les Luyambi. 
12. Mu Nkuluwanda ya Bangongo ya Bangala, ku Mulamba mwalambanga ndaka ya kanu. 
"Au bosquet, lieu de danse et de décapitation des Bangongo et Bangala, vers 
la rivière Mulamba qui déborde les paroles et la bouche". 
Bangongo: ceux qui, dans le Ngongo munene, ont accompli toutes les épreu-
ves. Bangala: les débutants dans le Ngongo munene des Ntsawu; les Luyambi 
appellent les débutants Bambumbi. La Mulamba est un ruisseau qui se jette 
dans la Luka, et qui "déborde", tels les Nkuluwanda, palabreurs renommés. 
459 
(с) "Les riverains de la Luka" (Beeshi Luka) 
13. Mu Shimpembi ya shingundu malombi. 
"Vers Shimpembi, où l'on serre les coudes à l'heure de la réconciliation". 
Shimpemba: arbuste très touffu, sur une butte dans le marais; dans ses feuil-
les blanchâtres et collantes sont enveloppées les fourmis madeeme-, on mange 
aussi les feuilles contre les maux de ventre. Shingundu- butte contenant de 
la chaux; dingundu: elephantiasis. Elombo: réconciliation; malombi: coucher 
du soleil, l'heure privilégiée pour la réconciliation. 
14. Mu Luvungula Iwa ncmyi a mukishi ya mukooko mwa rapala. 
"Vers Luvungula, lieu de nettoyage miraculeux, et bouc encorné". 
Kusbinyï: nettoyer, vider (intestins), écosser (haricots); kushinyangese: 
surprendre. Les Biishx Nshmyi de Lumpungu se disent apparentés aux Luvun-
gula. Voici leur devise: Bushi Nshmyi a mukishi, mukooko mwa rapala, горал-
da a mpembe, waalaalanga ku mbunda ya idimba ya kukukumina, Kabunda ka bi-
banda, nmu waatumba a ujilula ("Nshinyi par surprise, le bélier, le grand 
bouc, qui dormait au fond du kraal, en mugissant, Kabunda de l'aval, cette 
plaine que tu incendies sans finir l'exploitation (à peine incendiée, et 
exploitée, on met le feu à une autre)"). 
15. Mu Kabadi ka ncimba a nyandji, ku ncimba va makmdji, ka maleenyï ma ngon-
go, ku buta ku nei mukaku ediku, kufula abaakufulanga ba, kulumbika a budi 
bakoovongo. 
"Au grenier de la civette, sentant le légume nyandji, vers la civette qui 
sent, de la brousse du domaine, vers l'arc en bas le tendon en haut, quant 
à forger, ils ne forgent pas, lancer c'est ce qu'ils préfèrent". 
Ncimba (Leggada). Lunyandji: ce légume dégage une odeur dès qu'on le tou-
che. De même pour la civette: donc, ne provoquez pas les Kabadi! 
Buta ku nei, mukaku ediku: en se promenant, on porte l'arme à la main, 
l'arc proprement dit vers le bas, le tendon vers le haut: autrement dit, 
les Kabadi sont toujours prêts à se battre. Parmi les Kambombo de Minkoole, 
il y a un groupe, réfugié de chez Kamakese de Shimvula, qui se déclare so-
lidaire des Kabadi de la rive gauche. A Kalombo, il γ a également des Kaba-
di. 
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16. Mu Mpika ya mukadji, ku kalunda, bishi ya bimba, ku Mpxka ya kushikamma. 
"A la rivière Mpika, telle la femme, ou il y a abondance, patrimoine terri-
torial et culturel, vers la riviere ou il fait bon s'installer". 
Kulunda: entasser; kalunda: endroit riche en vivres, corne d'abondance. 
17. Mu Munkuluba mwa makamba mwa maweemmu. 
"A Munkuluba des chênes, où l'on se repose". 
Kuweema. respirer (normalement); kuweemina (avec suffixe extensif): respi-
rer fortement, souffler. 
16. Mu Kaalumuna ka bishi ya biyinga, mweshi kamumbwana. 
"A la rivière Kaalumuna des patrimoines et des héritages, au lieu de ren-
contre". 
La Kaalumuna se jette dans la Katshimu, qui à son tour, se jette dans la 
Ntshimu. Kwalumuna: trouver, rencontrer; kamumbwana: (a) Le chef du villa-
ge, "qui réunit"; (b) Lieu de rencontre, village; beeshi kamumbwana: villa-
geois, ceux qui habitent ensemble. 
19. Mu Ediba dya mankungu. 
"Au marais des vésicules". 
Dinkungu: broussin, loupe (excroissance, naturelle ou après coupure d'une 
branche); ici, il s'agit de vésicules dues aux baignades. 
(d) "Les riverains de la Lubembe" (Beeshi Lubembi) 
20. Mu Shulu sha mushikamina ngongo, musaasa evula ntondo, shinymgu evula 
ngwamba. 
"Vers le crapaud, bien assis dans la plaine, galerie forestière multipliant 
les bois de construction, la plante de calebasse multipliant les tasses". 
Musaasa (sing.): galerie, d'un côté de la rivière; misaasa (plur.): gale-
ries de part et d'autre de la rivière. 
21. Mu Mukongo mwadinda mbambi, mbambi yaadmda mukongo. 
"Vers la colonne vertébrale qui soutient les côtes soutenant la colonne ver-
tébrale". 
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22. Mu Mwanda a Kalemba ndzoko-landakata. 
"A Mwanda, plein de collines, tels des éléphants". 
Kalemba: plaine inépuisable, riche; ici, région de collines. Landakata: 
enorme; ndzoko-landakata. "énorme serpent", elephant. On retrouve deux vil-
lages Mwanda à Mázala (Lwalu): Mbala et Shiwamba. Ils s'identifient comme 
suit: Mu Mwanda a Kalembe, Kabunda kaakuwidimba kucma ("... Kabunda, à qui 
on a menti pour pouvoir s'enfuir"). Selon les Lwalu de Mázala, Kalembe pro-
vient de kulembidila: supplier. 
23. Mu Mbindji a ngadi kadimina mantumbwelu. 
"A Mbindji de la voracité, qui fait cultiver beaucoup". 
Mbindji: fourmi rouge vorace, qui entre notamment dans les termitières pour 
détruire tout ce qui s'y trouve. Dmtumbwelu: plante vivnère. Donc, la re-
gion permet de cultiver beaucoup, permet de se faire fourmi vorace, et d'al-
ler partout. 
24. Mu Kamasangu mu Iwanyika banyikim bampasu bua ndzuku ku Muf и ya Sbiweele. 
"A Kamasangu, à la rivière Lwanyï, où ils ont exposé les sauterelles (nom-
breuses comme) des arachides aux rivières Mufu et Shiweele". 
Kwanyika. exposer au soleil, pour séchage; Iwanyika: (a) Lieu d'exposition, 
aire destinée à l'exposition au soleil; (b) Grand van de séchage. Lwanyï: 
rivière qui se jette dans la Lubembe, là où vivent les Kamasangu (Angola). 
25. Mu Madjaamu ku shibmda, weevula medzeedzu ku Kanga ya Ntsalu. 
"Au cimetière, là où l'on attrape beaucoup de gibier, qui multiplie les 
viandes, aux rivières Kanga et Ntsalu". 
Edjaamu: cimetière. Shibinda: (a) Plante de calebasse; (b) Lieu ou région 
riche en gibier; (c) Nom d'une rivière en Angola, où il y aurait, comme 
d'habitude, beaucoup de gibier. 
26. Mu Mundzombo mwa (lubula) (lumwanga) ntamba, mu Jcavumba mpembi, bavumbidi 
mpanda wa тапиока. 
"Vers la grosse liane qui étend ses branches, où l'on prépare la chèvre en 
colis, ils ont préparé en colis le bouc gras". 
ManuuJca: odeur dégagée par le bouc adulte, gras. 
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27. Mu Mpoopo ya butadi buyooto bukaadyanga mbumbu ya ritsenene. 
"Vers le mortier de métal noir, que le xylophage mbumbu et la fourmi blan-
che ntsenene ne mangent pas". 
Kupoopo: clouer. Butadi buyooto: "métal noir", fer. Voir les devises des 
Luyambi, Nkandza, Keeseed]i, et des Mbala du chef Tshikunyï: Eena Cibwa cya 
marundzu, kankonka ka utadi, nkundzu a mpembe, muwandze wa mwitu, kansanga 
ka cilembe a nganda ("Ceux qui occupent la plaine Tshibwa des forges, pi-
lier de fer, chèvre qui fait l'union, l'arbre muwandze de la forêt avec 
beaucoup de branches, larme du suppliant au village"). 
28. Mu Kanyama ka mikundi a ntumba ekundika mpangu. 
"Au marais Kanyama, ou il y a de hautes collines, qui font clôture". 
A Misaaku, les Biishi Kanyeme se déclarent solidaires des Kanyama de la ri-
ve gauche de la Luka. 
(e) "Banenge" 
29. Mu Nkandza a Mwambi nkumbi a mpalanga, ku kampoopo ka butadi buyooto bukaa-
pikanga mbumbu ya ntsenene a mbumba. 
"A Nkandza de Mwambi, vivant en groupe serré à l'instar des antilopes che-
val, vers le petit mortier en métal noir, qui n'est pas rongé par les xylo-
phages et les fourmis blanches qui maçonnent (des galeries en terre)". 
Nkandza: envie de viande; ici, envie de guerre. Mwambi: orateur; ici, 1'an-
cêtre-homme du matnlignage majeur des Beeshi Kalala. 
30. Mu Kabuubu ka makasa ma nkeenyï ya makondi ma nceki. 
"A Kabuubu, de feuilles de bananiers plantains et de bananiers nceki". 
Nceki: petite banane, non mangée. Ce bananier ne se reproduit que par se-
mence; appelé encore efcondi dya Ndzambi. Devise alternative: Mu ifabuubu ka 
ntsaka ya makondi ("A Kabuubu, des feuilles de bananiers plantains"). Un 
village des Kabuubu se trouve au Zaïre, à 18km au sud de Ndombi, dans la 
Localité de Kayongo (Mbala). On dit d'eux qu'ils pratiquent la circoncision 
seulement après le mariage. 
32. Mu Shipaku mu nkalu mwa Shimbulu sha Mbamba ya Kadidi ka Mwenyi-Edimba. 
"Dans la grande tanière, vers les cris de victoire de Shimbulu de Mbamba de 
Kadidi de Mwenyi-Edimba". 
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Мраки: tanière du rat kapadi dans les endroits boisés; shipaku: grande ta-
nière. 
33. Mu Kaluwu ka Ngwedji a mbelenge, mu Kaminyi ka mantuuku ma bantsu. 
"Nombreux comme des fourmis habiles dans la plaine de Ngwedji, vers le tour-
billon en bas des chutes poissonneuses". 
Kaluwu: petite fourmi noirâtre, trouvée sur les sucreries. Mukishi mwa Kami-
nyi: gouffre dans la Luka, à hauteur de Musemvu; kummyi: avaler. 
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I N D E X 

INDEX ONOMASTIQUE 
Nous retenons dans cet index les toponymes, les groupes ethniques et 
les anthroponymes, plus particulièrement ceux des chefs coutumiers et ceux 
des étrangers qui par leur présence et leur action ont marqué la région des 
Tu^ongo. 
Dans l'index, 
[ 1 ] les anthroponymes sont en majuscules: BAATUKA. 
[2] les groupes ethniques en langue locale sont en italique: Akaawand. 
[ 3 ] les toponymes (y compris les noms des principales rivières) et les eth-
nymes en langue française sont en caractères romains: Angola. 
Les références renvoient à la pagination continue (p.19-464), sauf 
celles qui concernent les cartes (p. 15-17) et affectées d'un c. Les chif-
fres entre parenthèses concernent les notes explicatives figurant en fin 
de volume (p.377-438). 
Akaawand 36, 40, 44, 45, (66), (80), (108), (110), 57, 91, 329 
Aluwa (voir Rund): 49, (78), 71 
Alwaye (voir Luyambi): 69 
Amayand (voir Akaawand) 
Andrada: с. 3 
Angola: c. 1,3; (1), 21, (6), 36, 37, (90), (225), (227), 94-95, 
101-102, 452-454, (242), (253), (256), (261); (ethnographie 
luso-afncaine) : (25), 38, 40, 73, 92-94 
Aruwaye (voir Alwaye, Luyambi): 69, 71 
Baaditu (voir WISSMANN): (226) 
BAATUKA: c. 2; 359, 360 
Bakata (voir Kete de Kavweta) 
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Baña Ndambu ( v o i r Kete de Kangandu) : 6 7 , 9 8 , (238) 
BANDZA-Mwana: 3 2 3 , ( 7 0 7 ) , (727) 
Banenge ( v o i r M a l a w i ) : с 1; ( 2 6 ) , 356, 454, (765) 
Bashilambu: ( 9 6 ) , 55 
Bashxlange ( v o i r L u l u w a ) : 37, 92 
Bayembe ( v o i r Luyambi) : 7 0 - 7 2 , ( 1 4 8 ) , 7 7 , 230, 342 
Bidzwata-Nyitu: ( 9 8 ) , 5 7 , (110) 
H i n d i : с 3; ( 7 7 ) , 48 
B i n d j i ( v o i r M b a g a a m ) : с 2 , 3 ; 22, 2 3 , 4 1 , 4 7 , ( 7 1 ) , ( 7 2 ) , 4 8 - 4 9 , 5 2 , 5 5 , 
( 1 0 0 ) , ( 1 0 7 ) , ( 1 2 7 ) , 7 1 , 103-104, 106, ( 2 5 8 ) , 107, 126, 
( 6 8 9 ) , ( 6 9 0 ) , ( 7 4 7 ) , ( 1 9 1 ) , ( 2 3 4 ) , ( 2 9 2 ) , ( 2 9 5 ) , ( 4 0 8 ) , 
( 4 1 4 ) , ( 4 1 8 ) , ( 4 2 3 ) , ( 5 4 5 ) , ( 6 0 2 ) , ( 6 1 2 ) , ( 6 1 6 ) , ( 6 4 1 ) , 
(702) 
BOOKO: c . 1 , 2 , 3 ; 2 1 , ( 1 6 ) , 3 7 , ( 1 0 1 ) , ( 1 2 9 ) , ( 1 5 3 ) , 8 8 , 90, 9 1 , 
( 2 2 5 ) , 9 8 , 9 9 , ( 2 3 4 ) , 2 4 3 ) , ( 2 5 1 ) , 253-254, (780) 
BUECHNER, M.: 92 
Bunkonde: с 3 
B u s h i m a y i : c . 2 , 3 ; 4 0 , (166) 
BYABOKO: c . 1,2; 34, 4 2 , 359, ( 7 5 3 ) , (773) 
BYATUKILA: 9 0 , 9 9 , 323 
Cambulo: с. 3 
Ganzar (voir Kadzadi): c. 1,3; 91, 452 
CARVALHO, H.A. Dias de: 37, 73, 92, 94, (220) 
Demba: с. 3 
DENOLF, P. 100, (247) 
Dibaya: c. 3, 46 
Dimbelenge: c. 3 
Dinga: с 1,2; 21, 33-35, (18), 39, (121), 449 
Ditoonyi ya Ngulumingu: (16), 86, (192), 89, (208), 95, 97, (279), (369), 
448 
Dzing: 35-36, (35), (159) 
ETANDA: c. 1,2; 91, (225), 99, (735), (742), (784) 
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Fuya (Bakwa): 46, 53-54, 55, 73, 81 
GRENFELL, G.: 93-94 
ILUNGA-Mbidi: 71, 371 
JOBAERT, Α.: 44 
KABAALE (voir WAYIIBA-Kabaale): c. 2; 34, (16), 41, 448 
Kabelekese: c. 2; 34, 40, (37), (38), 46, (108), 89 
Kabulu (voir LUMPUNGU) : 42, 66, 85, 96-97, 98, 447, (235), (777) 
Kabinda: c. 3; 70 
Kabuubu: 360, 463 
Kadzadi (voir Ganzar, Kasadisadi): c. 1,2,3; 21, 29, 34, (212), 91, 353, 
457-458 
Kahungwe]i (voir Luwatshi): c. 2,3; (108) 
Kajukulu: c. 2; 442 
KAKALA: c. 2; 258 
KAKELE: с. 2; 34, (683), 359, (777) 
KAKUNGULA (voir Nkuba) 
KALAALA-Diboko (voir Kete-sud): c. 2; 44, 58, 69, 277, 281, 284 
Kalaanyï (voir Bushimayi) 
KALAMBA-Mbuji: с. 1,2; (75), 60, (195), (253), 359, 360, 442, 454, (750), 
(772), (774) 
KALAMBA-Mukenge: с. 3; 57, 92, 95, (367) 
KALENGA-ka-Mu]inga-Mbayi: 90, (209) 
KALOMBO: с. 1,2; 359 
Kalong (voir Kabelekese): (37) 
Kaluebo: с. 3; 52, (234) 
KALUMBU: с. 1,2; 34,42, 443, (189), (752) 
Kalundwe: с. 3 
KAMBULU (Baña): с. 2; 47, 48, (89), 55, (101), 81, 92, (216), 98, (262) 
Kamina: с. 3; 56 
Kamonia: с. 3; (99), 100 
Kananga: с. 3; 21, 24, 39, (104), (155) 
KANGAMBU: с. 1,2; 359 
KANGANDU: с. 1,2; 39, 45-47, (54), 55, 67, (208), 90, 99, (210), (21 
(238) 
Kanintshin: с. 2,3; 49, 58, (112), 66, 107, 109, (276), 112 
Kan]!: с. 2; 82, 441 
Kanyama: с. 3; 56 
Kanyok: с. 2,3; 40, 46, 55, 70, (225), (257), (276), (277), 111-112, 
(586), 227, 441 
Kapanga: с. 2,3; (26), 56, 454 
Kaputu (voir Angola): (256) 
Kasadisadi (voir Kadzadi): c. 2,3; 91, 98, 451-452 
KASANDA-Dimata: c. 2; (580), 321-322, 332-333, 338, 364-366, (729), (735), 
(784) , (785) 
Kasayi (voir Luka): 91, (213) 
KASHIKULA: с 1; 96 
KASHINA (voir SHINKOLONDO): 34, (16), 41, 88 
KASOMBO-ka-Mwan(d)za: с 1,2; 50, 51, (129), 87, 90, (211), (215), 99, 111, 
(274), 112, 222-223, (288), (727) 
KASONGA-Nyembo: 70, 79, 86 
KASWAMBI: 341-342 
KAVWETA: c. 2; 40, 45-47, 52, (127), 85, (54), (232), (462), (733) 
KAYAMBU-Ngulu: 361-364 
Kayembe (voir Bayembe) 
KAYONGO: с 1; 126, 463 
Kazumba: с. 3 
Kete-sud: с. 2,3; 35, (38), 43, 44, (54), 45-47, (65), (109), 74, 
(124), (191) 
KINGURI: 254, 323 
Kongo-Dinga: 21, 42, 449, (30), (242) 
KONGOLO-Munene: с. 2; (39), 52, (234) 
Kuba: с. 3; (29), (77), (181), 92 
Kwango: 35, 49, 73, 75, 93 
Léele (Deer, Lyeel) : с. 3; 38, (34), (172), 81, 449 
LEMBE-Lembe: с. 2; 91, (234), (246), 448 
LOBO de Bnto Godins, J.: 93-94 
Longa-Tshimo: с. 3 ; 91, 93 
Loólo (Luba-) (voir Lwalu) : 40, (39), (40), (41), 43, 55, (143), 75 
Luambo: e. 2,3; 24, 34, 60, (127), 100, (249), 101, (771) 















LUBAAKA: 254, 323 
Luba-Shankadi (voir Luba-Loolo): с. 3; 40, 71-72, 74, (105), (166), 441 
Lubemb(e)(i): с. 1,3; (707), 355, (764), 461-463 
3; 48, 56, (173), (179), 82, 93, 441 
3; 57, 92 
3; 46, 92, 93 
2; 28, 84, (237) 
2,3; 39, 44, 56, 74, (195), 95, 454-455 
2,3; 21, 34, (122), (213), 91, 354, 460-461 
Luluabourg (voir Kananga, Lubuku): 92, 93 
Luluwa: c. 2,3; 55, (100), (104), (124), 449 
LUMPUNGU (voir Kabiilu): c. 1,2; 34, (39), 42, (129), (137), (138), 68, 90, 
96, 99, 100, (195), (235), (412), 233, (587), 338 
Lunda (voir Rund): с. 2,3; 51, 92-94 
Lusambo: с. 3; 94 
Luwati (voir Luwatshi) 
Luwatshi: с. 2,3; 34, 441 
Luyambi: 41, 44, 61, 63-72, 88, 91, 242, 335, 360, (127), (129), 
(153), (204), (297), (306), (717), (769), (779), (780) 
Lwalu (voir Loólo): с. 1,2; 40-41, 69, (143), (151), 358-359), (248), (779) 
Lwambu: с. 2 
Lweta (voir Luwatshi): 28, 95, 100 
MAGYAR, L.: 91, (428) 
Ma(y)(i): c. 3; 46, 50, 73, 91, 92 
Mai-Munene (voir Mai): 38, 50, 52, 89, 95, 100, (214) 
MALAJI (voir Banenge): c. 1,2,3; 22, 36, (26), (37), 42, 49, 88, (203), 91, 
454, (765) 
Malandji (voir Luluabourg, Kananga) 
HANGENDE: с. 2 
Masuika: с. 2,3,- 28, 80, 100 
MÁZALA: с. 1,2; 359, 360, (777), 462 
Mbagaani (voir Bindji): 48, (75), (77), 52, (158) 
Mbala: c. 2; 22, 34, 42-44, 49, (134), 156, (47), (54), (65), 443, 
444, (258), (422), (600), (602), (629), (664) 
Mboy(e)(i): c. 2; 46, 48, 52, 74, 95, (73), (234) 
Mbujimayi: c. 3; 55, 56, 80, 81, 101 
(M)BUMBA: c. 2; 44, (56), 52, 90, 91, (209), (775) 
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Mikalayi: с. 3 
Mmgendi (voir Tshokwe) : 54, (95) 
MINKOOLE: с. 1, 2; 306, 359, 442, 459, 460 
MISAAKU: с. 2; 34, 42, (775), 463 
Мою ( v o i r Lubuku) : 92 
Moluas ( v o i r Aluwa, R u n d ) : 4 9 , (78) 
Moma: с . 2 , 3 ; 100 
Mpanya-Mutombo : с. 3 
Mudyadya: с. 3 ; 5 2, 5 3 
MUKAZ: 36, 88, (204), 89 
MUKOOKO: с. 2; 69, (175) 
Mulund (voir Kanyok): c. 3; 46, (257), (276), 111 
MUMBEMBE-Kamondjι : 112, 222, 243, 256, 294, 349, 351, 364, (753) 
Mumi: c. 1; 83 
Mundu ya Mununga: (192), 90, (210), 95, (279), 323 
Munkamba: c. 3; 80, (167), (168), 86, 441 
Musemvu: c. 3; 36, 49, 101, 464 
Musumb (voir Rund): с. 2; (10), 37, 46, 50, (108), 57, 91-92 
Muteena: с. 3; 50, 101 
MUTOMBO-Katshi: (99), 70 
MUTOMBO-Mukulu: с. 3; 70 
MUZODI: с. 2; 258, 442, (775) 
MWAMONO: с. 2; 41, 49, 256, 359, (73), (151) 
MWANA-a-Shiluku (voir LUMPUNGU): (138), 96, (235) 
MWANGALA-Kabaku: c. 2,- 40, (53) 
MWANGALA-Ngoma: c. 2; 444, 445, (777) 
MWANGALA-Nkadi: c. 2; (145), 109, 112, 441 
Mwangala-Ntumba: c. 2; 80 
Mwant Yaav (voir Rund): 37, (66), 49, 50, 51, (277) 
Mweka: с. 3 
Mwene-Ditu: с 3; 46, 55, 56 
Ndekesha: c. 3; 100 
NDOMBI: c. 1,2; 95, 101, 463 
Ndzadi (voir Luka) 
Ngadi-Kamwisuku: 40 
Nguema: с 2,3; (99) 
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Nkuba (Baña): с. 2; 4Θ, 55, (262) 
Nsanga-a-Lubangu: 71, 79, (164), (166), (176), 86, (197), 161, 441 
NTAMBIKILU: 90, 99, 243, 323 
NTAMBWE-Kabongo: с 3; 92, (252) 
NTAMBWE-Mweez: c. 3; 46, 6Θ 
N(t)sawu: 41, 44, 61, 63-72, 88, 242, 360, (126), (128), (153), (204), 
(297), (717), (731), (779), (780) 
Nyambí (Bakwa): 55, (125) 
Nyimbí: c. 1; 80, 94, (170), (224), 104 
OOSTERCHRIST (voir Ditoonyi): (39), (208), 95 
Pende: c. 3; 34, (29), 37-38, 73, 307-308 
POGGE, P. (voir Tshinguvu): 91, (214), 92 
Povos do Cassai: 73-74 
Rund (voir Lunda): с. 2,3; 23, 24, 45, 49-52, 74, 81, 88-90, 261, (50), (66), 
(82), (597), (602), (636), (644), (670), 455 
SAANYAMBU-Muyamba: 92, (215) 
Sadi (voir Luka): 42, (193), 89, 95, (233) 
Salampasu: 21, 22, 44-45, (58), (62), (63), (64), (65), (80), 56, 60, 
81, 156, 228-229, (312), (325), (327), (400), (401), (422), 
(484), (508), (588), (602), (604), (613), (658), 307, (664), 
(693), (703), (708), (746), (767), 449, 454-455 
SAMBUYI: c. 2; 277, 281, 284 
Sankuru: с 3; 93 
SCHUETT, O.H.: 91-92 
SHAAPULA: c. 2; 41, 49, (246), 256, 359, 360, (151), (778) 
SHIBONDO: c. 2; 96 
Shirapalanga (voir Ntsawu): c. 1; 354, 458-459, (128) 
SHINKOLONDO: c. 1,2; (16), (153), 91, 99, (242), (251), 222, 454, 459, 
(576), (780) 
SILVA PORTO, A.F.F. da: 92 
Songye (voir Bayembe): c. 3; 68, (148), 77, (236) 
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Tabi (voir KASOMBO-ka-Mwanza): с. 1,2; 50, 73, (17Θ), 89, 90, (205), (210), 
(211), 92, (215) , (765) 
Tétela: с. 3 
TSHIBAAB: С. 2; (66) 
Tshibala: с. 2,3; 28, 46, 100 
Tshikapa: с. 3; 21, 42, 55, 56, 92, 94 
TSHIKUNYI: 463 
Tshimbulu: с. 3 
Tshinguvu (voir POGGE): (214) 
Tshokwe (voir Mingendi): с. 3; 21, 22, 24, 36, (28), 39, 52-54, (95), (206), 
(222), (223), (241), (577), (621), (641), 93, 283, (659) 
Tubeya (voir Kanintshin): 58, (112) 
Tubung: 66 
Тикопдо: с. 2,- 27, 33-42, (26), (29), (30), (31), (34), 101 
Tulodji (voir Luba) : (99), (105) 
TULUME: с. 2; 441, (116) 
Tungombe: (75), (172), (582) 
Tupeiekese (voir Kabelekese): 40, 89 
Twa: 58, 79, 83-84, (183), (184), (185), (194) 
Uruwa (voir Luba): 49, (79), 69, 71 
VALLAEYS (voir Ditoonyi ya Ngulumingu): 89, 95 
VANCOILLIE, G.: 48 
WAABWANA: 359, (771), 360 
WAYIIBA-Kabaale: (234), 99, 448, 449 
WISSMANN, Η. von (voir Baaditu): 92, (226) 
Wongo (Wonk): c. 3; 35, 37, 39, (32), (34), 76 





Etundukulu (117), 297, 322 
Shilolo (231) 






































(60), (415), 619 
(728) 
(333), 457 




Kabundi 81, (695) 
Munyindu 246 











Ichneumon, Mungos mungo Nkala (696) 
Leggada Ncimba 460 
Maprounea africana 
Milletia Laurentii 
Mungos ichneudon parvidens 




Mukeenyi a nkala (44) 














Nduba (321), 603 
Matumbi (92), 62, (181), 457 




Etuba (186), 131, 175, 297, 301 
Ngulungu 176 
Lupunga (334) 
Urena lobata Kazunzu (118) 
Zea Mays Masa (81) 
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LEXIQUE KONGO-DINGA 
Seuls ont été retenus les thèmes et radicaux en relation avec notre 
propos et qui nous ont semblés pertinents. En l'absence de termes attestés 
en langue locale, le radical reconstruit en protobantou est indiqué entre 
parenthèses et affecté de la marque (P.B.). Voir MEEÜSSEN (1969). 
Les préfixes classificateurs sont, dans la présente liste, remplacés 
par un tiret: -adi 7/8 = shaadi. De même, lorsque l'analyse est possible, 
le radical est séparé des suffixes par un tiret: -ang-ik- 15. Les classi-
ficateurs, décrits par NDEMBE (1971:67), se présentent comme suit: 
SING. PLUR. 
I mu- 2 ba-
3 mu- 4 mi-
5 di-/i- 6 ma-
7 shi- 8 bi-
9 n- 10 η-
11 lu-





-adi 7/8: endroit à l'écart. (302) 
-adi 14: initiation. (302) 
-ai- 15: étaler. 80, 182, (513), (625) 
-adi 1/2: femme épanouie. (513) 
-alakadji 1/2: engendreuse. (513) 






-ang-ik-a 11 : 
maternité. (513) 
brousse près du village. (625) 
boucaner. (349), 207 
exposer au soleil, faire sécher. (349), 462 
(a) aire destinée à l'exposition au soleil; (b) grand 
van. 462 
-ang-id-u 3/4: (a) boucanage; (b) suspension. (349), 232 
(-ba-)(P.B.): to dwell, to be, to become. 42, 80 
-babai- 15: rougir. (48) 
-balanga 9: l'est, le levant. 42, 74, 109 
-bala-seese 9/10: "brillant à l'est", Vénus. (89) 
-bala 1/9/2: (a) de l'ethnie mbala; (b) enfant né la face rejetée 
vers l'arrière. 42, (49) 
-bala 11/10: (a) habileté; (b) espèce de sauterelle. (52), 65, (134) 
-bala-bala 7/8: (a) Mbala (pé].); (b) grand cours d'eau, découvert, bril-
lant au loin. (22), (49), 42, 85 
-band- 15: 
-bandilu 7/8: 
fendre, diviser en deux parties égales. 141, (323) 
bâtonnet fendu pour soutenir le pénis circoncis. (323) , 
(359) 










lanceur de défi, provocateur. 66 
bravoure. 45, 116, 117 
(a) nervure de palmier; (b) brochette; (c) présent donné 
pour congédier un visiteur. 160, 180, (421), 207 
(a) de l'ethnie bind]i; (b) accusé; (c) non-initié. 
(72), (295) 
(a) esclave; (b) petit Bmdji (pé]. ) . 48, (295) 
initiation des garçons. 48, 126, (295) 
nganga-lubmdi 9/2: circonciseur. 127 
-buk- 15: soigner. (386) 
-buki 5/6: (a) colis, toute matière emballée; (b) cadeau de fian-
çailles. 151, (386) , 153 
-blinda 12/13: (a) bourgeon; (b) enfant né sans que la mère n'ait eu 
ses règles après naissance antérieure; (c) sobriquet du 
"père qui acquiert des brus"; (d) socle de panache. 
















nom donne a l'enfant ne après de longues années de ste-
rilite. (697) 
prospérer. (299) 
(a) robuste, riche, (b) gros bélier. (299), 332 
12: chef des garçons initiés. 127, (299) 
bâton en bambou des arbitres Batumbu. 111, 137 
engendrer. (489) , (526) , (650) 
semence. 207, 234, 237 
génitrice, géniteur. (489) 
appellatif des beaux-parents entre eux. 183, (489), 280 
sobriquet que s'échangent père et fils. 249 
faire accoucher. (526) 
(a) soins d'accouchement; (b) montant à payer à l'accou-
cheuse pour ses soins. (526) 
continuer à engendrer. (650) 
engendrer à la place de ..., en faveur du cousin croisé 





casser du bois, glaner du bois de chauffage. (311) 
nymphe couverte de brindilles. (311) 
prendre la fuite. (384) 
faire fuir, permettre la fuite. (384) 
-di- 15: jouir, notamment en mangeant. 127, 149, (379), (445), 21 
-di-ak- 15: tuer. 127, 206, (546) 
-di-ak-a-shaan- 15: s'entre-tuer. 241 
-di-id- 15 manger de telle façon, a tel endroit. (50) 
-diilu 11: bras droit avec lequel on mange. 105 
-dula 12/13: accoucheuse. (519) 
-dnyi 15: s'enrichir. (379) 
-dnyi 14: richesse. (379), 149-150, 158-161 
(-deng-)(P.B.): to be wet. (21), 35, 75 
-dmga 1/2: de l'ethnie dinga. (18), 34-35 
-dinga-dmga 7/8: le Dmga "d'en aval" (péj. ) . 34, (21), (22), 35, 42 
-dim- 15: soupçonner, tromper. (286) 
-dima 7/8: enfant non initié. (294), 144 
-dima 14: obturé, bouché. (539) 
-dima 3/4: chauve-souris de forêt (comestible). (294) 
-ees- J5.· amonceler. (479) 
-eeshi 14: stagnation, état stationnaire. 179, 308 
-emb- 15: voler, entrer furtivement. 198 
-embu 1/2: voleur. 42-43 
-embu 14: vol. 42-43 
-end- 15: aller. 113, 137, (405) 
-edi 9/2: accompagnateur. (405) 
-ende 3/4: route. (369) 
-enda 12: dans le Ngongo munene, le responsable du grade supérieur. 
53, (784), 365 
-end-es- 15: espionner. (405) 
-end-id- 15: s'en aller pour telle raison. (572) 
-fu- 15: mourir. 65, (308), 223 
-fu 7: cuisine des garçons initiés. 128 
-fwelu 5: lieu de circoncision. (308) 
-fum- 15: sortir de, être apparenté. (698) 
-kufu 5/6: généalogie, précision sur la parenté. (698) 
(-fung-) 15: fermer. (512) 
-fung-ud- 15: ouvrir. (512) 
-fungudji 7/8: sage-femme. 192, (512) 
-fungudji 3/4: aide-accoucheuse. 192, (512) 
-fwan- 15: ressembler. (467) 
-fwana-fwana 7/8: enfant auquel on a transmis une ressemblance physique 
ou morale. (467) 
-fwan-is-a 7/8: personne qui a transmis une ressemblance physique ou mo-
rale. (467) 
-ganga-mukanda (voir -kand-) 
-gongo 9/6: domaine, terroir. 59, 302, 341 
-gongo 9/2: (a) personne masquée; (b) masque. 64-65, (127), 459, 154, 
190 
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-(d)jik- 15: fermer, boucher, barrer. 68, (329), (355), (403), 180, 
196 
-(d)jika 7/8: enfant de Shiloolo dans le camp d'initiation. 139, (355) 
-(d)ji-ik- 15: inhumer, enfouir, planter. (660) 
-(d)ji-ik-u 5/6: cadeau d'enterrement remis a l'endeuillé. 295, (660) 
•(d)jil- 15: se perdre, s'égarer. (335) 
-(d)jila 7: periode de continence sexuelle. 135, 174 
-(d)jil-ud- 15: enlever. (546) 
-(d)jilwelu 3/4: adieu, départ. 134, 135 
-(d)jimb- 15: plonger dans l'eau, faire gonfler. (286), (433), (676), 
(688) 
-(d)jinibi 7/8: fillette avant ses premières règles. (286) , (294) 
-(d)jimbishi 1/2: celui qui accompagne l'endeuillé pour enterrer les 
vêtements de deuil. 297, (676) 
-(d)jimb-ud- 15: (a) découvrir, déterrer; (b) faire de la prestidigita-
tion. (433), (688) 
-fdjjimbu 9/2: cochon de terre, oryctérope du Cap. (465) 
-(d)jimbulwelu 9/6/2: (a) souvenir; (b) dernier représentant d'un ligna-
ge. (688) 















grand-parent. 187-188, 237, (649) 
rapport, attitude entre générations alternes, directes 
ou bifurquées. 184, 194, 207 
placenta gonflé. 195, (522) 
arrière-faix, placenta détaché. (522), 283 
personne de sexe féminin. (273), (628) 
le bras gauche, "celui des femmes". 105 
épouse. (513) 
mariage. 220, 296 
réclamer un dû. (582) 
valeur qui constitue le "dernier prix", couronnement 
d'un marché. 225, (582) 
chercher un arbitrage. (631) 
animal domestique ou enfant confisqué, afin de provoquer 
un arbitrage. (631) 
lier, ligoter. 145, 233, (593) 
(a) loi; (b) association initiatique; (c) rassemblement 
des adultes. 124, 126, 145, (717) 
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nganga-mukanda 9/2: c i r c o n c i s e u r . 127, 140 
-kap- 15: 
-кара 5/6: 









partager, distribuer. (661) 
part légitime. (661), 291 
se lever, lever le camp. (162) 
le fait de se lever, le départ. (162) 
récit des migrations, exode. 79, (162) 
s'abstenir, refuser. (466), (546) 
interdit, tabou. 304, (466) 
la gale, provoquée par la transgression d'un interdit. 
215, (546) 
observer l'abstinence sexuelle. 206, (546) 
aider, soutenir, réconforter. (304), (419), (467), (531) 
195 
tare. 175, (467), 193 
-kolo-kolo 7/8: (a) aide-accoucheuse; (b) soigneur des circoncis. (304), 
192 
-kol-is- 15: aggraver, rendre plus fort, consolider, éduquer. (419) , 
(531) 
-Jcodisa-ntsonyj. 7/8: "ce qui renforce la honte", punition infamante de 
la femme adultère. 289 
-kul-is-a 5/6: remboursement de la tutelle. 160, 22Θ 
-komb- 15 : 
-kombi 9/2: 
Kamukombo 12: 
balayer, nettoyer. (320) 
(a) balayeur; (b) entremetteur. 290 
dernier-né, "qui a balayé le sein". (622) 
-komb-id-id- 15: implorer la protection. (3 20) 
-kombeedji 9/2: garde du corps du chef. (320) 
-kookolo 15: raconter. (675) 









anneau de déculpabilisation. 143, (373), 174 
innocenter complètement. (373) 
to give bridewealth. (635) 
rapport avec les beaux-parents, réels ou virtuels. 242, 
(629), 270, 274, 275 
(a) ami; (b) épouse. 280-281 
amitié. 280-281 
-kufu (voir -fum-) 
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-kulu 6: (a) ancien village; (b) quartier "bas" du village. (292) , 
189-191 
-kulumpi 5: aînesse. 64 
-kuluwanda 5/6: "grand village", groupement. (136), 339-340 
-kuluwanda 10: lieu de réunion des notables. (292), (573), 339, (77Θ) 
(-кит-)(P.B.): 
-кита 3/4 : 
-кита 7/8 : 
-kumb- 15: 
-kumba 3/4 : 
-kumba 5/6 : 
-kund- 15: 
-kunda 11 : 
-kund-a-shaan-
-kundu 3/4: 















to be renowned, to be rich, to rule. 
(a) puissance, honneur; (b) unité de gage matrimonial. 
(341), 159, (414), (418) 
héritage productif, porte-bonheur. (341), 332 
encercler, entourer. (69Θ) 
ombilic, cordon ombilical. (698), 316 
origine matrilatéraie. 51, 265, (698), 317 
accepter. (298), 149, (339) 
agréation. (339) 
І5.· s'accepter mutuellement. 153 
ocre. (298) 
ocre rouge, remis en guise d'autorisation de tuer. 
(298), 134, 167, (709) 
rester, dormir, passer la nuit, faire pendant la nuit. 
(88), (342), (374), (395), (487) 
"veilleur", adjoint du chef. 51-52, (88) 
remboursement des richesses fraîches, indûment données 
par la belle-famille. 153, 158, (395) 
dormir à tel endroit, pour telle raison, observer l'ab-
stinence. (362), 183, 206, (487) 
abattement avec démangeaisons du pénis, effets de l'ab-
stinence. (374) 
superposer. 
les gens du chef Tshibaka. (140), 463 
préparer à manger. 129, (391), (691) 
(a) chef de famille étendue; (b) père. Passim 
autorité du chef. Passim 
repas offert par les 'donneurs de femme' aux 'récep-
teurs'. 152, 157, 307, (782 
offrir le tribut. 
tribut. 187, 338 
to bring up, garder et surveiller l'enfant. (407) , 222 
483 
-Jedi 1/2: gardienne, educatrice. 1Θ3, (407), 196, (666) 
-ledi 3/4: (a) placenta; (b) oeuf non éclos. 157, (407) 
-lemb- 15: supplier. 200 
-lemb-ed- 15: supplier de. (320), 290, 462 
-lembelele 7/8: plante rituelle de supplication. (320) 
-lob- 15: (a) chercher du renfort; (b) acheter un esclave. 189, 
(641) 
-lobo 5/6: autorisation du chef pour tuer. (298) 
Waalobo: enfant conçu dans les jours suivant une naissance. 189, 
(537) 
lookoso (voir -oso) 
-lund- 15: entasser. 461 
-lunda 7/8: bosse, butte. (763) 
-Junda 1/2: de l'ethnie rund. 51 
-lunda 12/13: endroit riche en vivres, 'corne d'abondance'. 461 
-lund-am- 15: se montrer, braver le danger. 51, (763) 
-lunga 1/2: individu de sexe masculin. (273) , (628) 
-lunga 11: le bras droit, "celui des hommes". 105, 201 
-lunga 5: esprit viril, localisé à Shinkolondo. 110 
Mwandzavu (voir -fd^zavu) 
-mwang- 15: disperser. 111, 143, (526), (714) 
-mwang-an- 15: se disperser. (714) , 338 
-mwang-an-u 3/4: place publique. (714) 
Namutunda (voir -tund-) 
ngalaala (voir -laai-) 
nganga-lubindi (voir -bindji) 
Ntumba-Kambungu (voir -bung-) 
-nung- Í5.· superposer. 82, (188), 87, 123 
-nunga 9: superposeur. 249 
-nunga 12: arbre géant et légendaire des Baka Mukishi. 84, 87 
-nungakees- 15: superposer avec persévérance. 87, 249 
-nungaJceese 9: le 'superposeur' par excellence, favorisant les allian-
ces endogames. 87, 249 
484 
-пут- 15: (a) pondre; (b) déféquer. (688) 




avoir les qualités du chef. (726) 
générosité, diplomatie, flatterie. 333, (726) 
(-oso)(P.B.): lefthand. (257) 
lookoso 9: bras gauche. 200, 307 





-рака 3/4 : 
-palanca 9/2 : 
-palanca 7: 
contestation, discussion, doute. 279, 284, (641) 
germain de sexe opposé. 279, (641) 
to adjoin, to border on. (759) 
fossé de defense. (175) 
résistance. (759) 
antilope cheval. (128) 
du groupe des Ntsawu. (128) 
-sampalanga 7/8: foule, cohue, troupeau. (128) 




-pumbuka 1/2 : 
clouer. 463, (447) 
menotte. (447) 
gage promis. (447) 
s'égarer. 157, (732) 
égaré, celui qui quitte "son village". 335, (732) 
-saal- 15: rester. (505), (578) 
-saala 9/6.· (a) quartier "haut" du village; (b) rangée de maisons; 
(c) génération, groupe avec intérêts communs et installé 
à part. (505), 329, (708) 
-saal-id- 15: suivre, arriver le dernier. (505) 
-saal-id-a 12/13: benjamin. (622) 
-shaala 12/13: 'jeunesse', garçon confié au chef. 244, 222, 332, (578) 




(a) branche sèche; (b) clôture de branches sèches. 
133, (311) 
(a) traverser, devancer; (b) féliciter et offrir un ca-
deau. (180), 142, (274), (547) 
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-sanga 11 : 










cadeau de felicitation, notamment à l'occasion du fran-
chissement d'une étape importante de la vie. (660) 
(a) premières règles de la jeune fille; (b) maison de 
passage pour les femmes en menstruation. 125 
(a) manger les prémices; (b) transgresser. (547) 
réunir, disperser. 80, 86, (197), (286), (550), 457 
bifurcation de routes. (197), (259) 
maison collective. 124-125, (286) 
chêne d'Afrique. 80, 86 
paquet de dix brochettes, île. (129), (197), 457 
suspendre, soulever. (349) 
masque en cuivre, propre au Ngongo munene à quatre gra-
des ou 'piquets'. (178), (751) 
rapprocher. (484) 
ami. (452), (642) 
grenier inférieur de la maison. 
'couvade'. (484), 181-185 
186, (459), (484) 
vanner, tamiser. 138 
poudre. 132 
(a) période de trois mois ku makulu pour accouchement; 
(b) période de deuil. 297 






s'asseoir, s'installer. 110, 336, (734) 
client, réfugié. (734), 335, 336 
asseoir, installer. 337 
boucher un trou, terrasser. (474) 
(a) animal domestique (femelle) stérile; (b) femme sté-
rile. (474) 
-shinda 12/13: espèce de bananier. (474) 
-shing- 15: (a) corder; (b) fiancer. 153, (385), (414) 
-shmga 3/4: (a) tendon de l'arc; (b) unité de paiement matrimonial. 
159, 246, (414) 
ensorceler. (562) 
malédiction. (562) 
parole impudique. 215, (562) 








-som- 15 : 
-somi -a -mwana 
-som-ik- 15 : 

























champ sur deforestation. 50, (81) 
(a) enfiler; (b) manger les prémices. (385), (438), (622) 
9: premier-né. (622) 
(a) mettre au-dessus; (b) fiancer. (385) 
(a) douille; (b) mesure de poudre de chasse. (438) 
payer les gages matrimoniaux. (411), (424) 
générosité. 188, 222, 338 
valeur dotale. 158, (411) 
payer les gages matrimoniaux en faveur du petit-fils. 
(424) 
(a) sculpter; (b) montrer; (c) aiguiser. 79, (164), 
(355) 
(a) créateur; (b) sculpteur. 79, 86 
origine. 79, 229 
pygmoide, en tant que guide. 84 
honte. 166, 216, 240-242, (618), (638), passim 
267, 269 
cousin croisé. 240-242 
rapport entre cousins croisés. 207, 240-242 
"grande honte", fille de cousine croisée. 249, 253, 
(618) 
choisir. (591) 
choix forcé du conjoint marital. 232-233, (591), 
342 
gibecière, sacoche. 63, 66, (126), 225 
intestin, entraille. 130 
acheter, acquérir moyennant une 'richesse' ou de l'ar-
gent. (657) 
achat, rachat, somme d'argent. 174 
vendre. 229, (508) 
s'en aller fâché, faire une fugue, se laisser prier. 
(657) 
séparer, ravir. (291), 165, (384), (552) 
(a) initiation des filles; (b) accouchement. (299), 125, 
302 
-suunyï 3/4: bien ou personne confisqué par le créancier. (552), (631) 
487 
-swek- 15: cacher, escamoter. 241 































(a) souffrir, peiner; (b) être suspendu par les Baka Mu-
kanda. (634) 
discussion, contestation. 279, 284, (634) 
paternité. (271-273, passim 
frotter. 199, (536) 
foret, drille. 199 
regarder, observer. (83), (496) 
Shitadi, soeur et gardienne du chef. 50 
lieu de reunion du Ngongo munene. 51, 129, 134 
grenier superieur de la maison. 186, (459), (496) 
refroidir, se calmer. (431) 
frigide. (431) 
calme, fraîcheur, paix. (322), 116, 137 
attester. (528) 
témoin. (528) 
attestation, témoignage. 197, 289, (528) 
calomnier. (345) 
se faire approuver. (345) 
acclamer, accueillir. 193, (345) 
compter. (675) 
personne qui épouse le frère ou la soeur du partenaire 
décédé. (675), 299 
trahir, rendre public, annoncer. 
aveu, confession. (488), 183 
avouer, confesser. (488), 192 
nommer. (539), (687) 
réputation. (687) 
arbitre suprême. 65, (166), 111 
arbitrage. (292) 
souvenir, bâton de deuil. (676) 















-•vumb- 15 : 
-vumbi 3/4 : 
allumer, chauffer. (516) 
enfant né dans des conditions spéciales, nécessitant un 
feu rituel. (516) 
Vénus, l'étoile du matin. (89) 
arriver à terme. (444) 
boulette de pâte de cassave avec mpimbi. 169, (444) 
maisonnette où la viande de chasse est entreposée et 
boucanée. (444) 
épouse primaire du chasseur initié. 169 
sortir de, avoir même origine. 107, 210 
parenté. 245, 251 
déposer. (350) , (739) 
cadeau qui doit permettre à l'invité de s'asseoir. (739) 
être accroupi. (3 50) 
étuver, cuire à l'étouffée. 60, (460) 
(a) nourriture préparée dans une enveloppe végétale; 
(b) colis. (460) 
Waalobo (voir -lob-) 
-wond- 15: payer les relations adultères. (655) 
-wondo 5/6: paiement d'une relation sexuelle fortuite. 151, (388), 
288 
-wong- 15: pratiquer la cueillette. (378) 
-wongo 3/4: produit de la cueillette. 149, 151, 162-163, 195, 196, 
197 
-wund- 15: se recroqueviller. 316, (715) 
-wunda 7/8: village. 328, (715) 
-wung-ud- 15: charrier, emporter. (695) 












to burn, to ripen. (147) , (425) 
feu. (516), 168, 188 
se brûler. 163 
489 
-yanga 5/6: chasseur initié. 166-167 
-yanga 14: association des chasseurs. 166-167 
-yind- 15: manquer, rater. 199, (457), 222, 224 
-ymda 7/8: manque. (360), (457) 
-ymg- 15: henter. 302-308 





(a) rivière; (b) la rivière Kasayi. (122), 91 
(a) petite rivière; (b) la rivière Kadzadi. (212), 91 
la Kadzadi. 91 
(a) rapport entre beaux-frères; (b) le va-et-vient entre 
belles-familles. 87, 153, 219, 231, 281, (643), (644) 
-(d)zala 5/6: arrière de la maison, dépotoir. (535) 








apaiser, offrir quelque chose afin de tranquilliser. 
(498), 299, 302 
successeur présumé du chef Kalamba. 124 
(a) Dieu; (b) femme créatrice. 41, 110, (273), (523) 
enduit sébacé. 196, (515) 
mystère. (266) 
provoquer. (578) 
(a) éléphant; (b) chef. (761) 
Mwan(d)zavu 3/4: fille offerte au chef, éventuellement comme épouse se-
condaire. 222-223, 244, 261, 332, (578) 
-(d)zomb- 15: 
-(d) zombo 10: 
marcher prudemment (chasseur solitaire). (547) , (556) 
fétiche pour la préservation de la fécondité. (558), 
211 
-(d)zombo 12: fétiche protecteur de la fécondité. 132 
-(d)zomb-ok- 15: franchir, sauter pour traverser. (547), (668), 293, 308 
INDEX DES MOTS CLES 
Le présent index reprend les notions sélectionnées pour leurs conno-
tations symboliques. 
ABLUTION (voir Expurgation) 
ABSTINENCE SEXUELLE: 
(Continence) 132, 133, 135, 167-168, 174, 182, 189, 200, 206; (Veil-
ler) 51, 128, 141, 206, (362) 
ACCROUPISSEMENT: 
138, (350), (352) 
AFFAIRES (palabres): 
149, 166, 167, 170, 172, 223, 232, 323, 305, 336, (429) 
AINE (en relation avec Cadet): 
24, 47, 64, 65, 116, 141, 238-239, 274, 278-280, 299-302, (178) 
AMITIE (voir Réconciliation, Manger): 
81, 87, 136, 153, 154, 171-173, 216, 220, 221, 244, 270, 280, 311, 
(452), (455), (642) 
AMONT (en relation avec Aval): 
35, 40, 46, 58, 59, 60-62, 104-113, 178, 179, 339, 356, (255), (280), 
(396), (482), (508); (Ntsaala/Makulu) 62, 81, 87, 116, 124, 126, 174, 
183, 189-192, 196, 211, 278, 290, 326-327, (292), (404), (505),(511), 
(525) 
ANIMAUX: 
("- à sabots") 39, 47, 50, 133, 143, 168-170, (36), (330), (342); 
("-de l'est") 109, 111, 115-116, (265); ("- d'en haut") 109-110, 176; 
("- du village") 135, (417); ("Mauvais morts") 159, 176, (342) 
ANNEAU (voir Expurgation) 
ANTHROPOPHAGIE: 
36, 68, 70-71, 81, 85, (139), (150); (Ukishi wa Mpata) 329 
APAISEMENT DES ENFANTS (en cas de remariage): 
289, 292-293, 299, 302, (498), (667), (668) 
APPAT (cadeau): 
151, 153, 163, 195, 196, 246, 371; (Séances de devinettes) 153-155, 
220 
ARBITRES (voir Guerre): 
65, 111, 137, 448, (166), (292) 
491 
ARBRE COSMIQUE (de ralliement et de dispersion): 
80, 84, 86, 87, 134, 135, 141, 316, 331-332, 441, (165), (166), (188), 
(197), (200), (339), (340) 
ARRIERE-FAIX (voir Placenta) 
AUTORITE : 
(- étatique) 23-24, 57, 58, 72, 73, 77, 81, 95-100, 101, 218-219, 
227, 251, 316, 317, 319, 328, 336, 343, 360-361, 371-373, (3), (195), 
(617), (716); (-paternelle) 23, 62, 87, 91, 110, 111, 112, 114, 125, 
145, 161-163, 172, 184, 185, 194, 199, 223-224, 271-273, 279, 285, 
291, 295, 297, 331, 332, (556); (Générosité du père-chef) 222, 223, 
225, 234, 237, 333, 334; (Shooto résultant de l'investissement de ri-
chesses) 234, 248, 315, 317 ; (Chef-esclave) 51, 225, 226, 227, 236, 
372; (- royale) 23-24, 51, 57, 66, 70, 80-91, 109, 111, 114, 127, 147, 
185, 216, 226, 227-228, 323, 371-372, (209), (274) 
AVAL (voir Amont) 
AVEU (de relations sexuelles pré- et extra-maritales): 
183-184, 192-193, 210, 214, 283, 293, (488), (513) 
BAANA BA NKISHI (voir Statuaire) 
BAANA BA NTSENGELE (voir Statuaire) 
BALAYAGE (voir Expurgation) 
BANANIER: 
160, 165, (330), (409), (420), (438), (474) 
BAS (en relation avec Haut): 
33, 35, 43, 47, 51, 54, 58, 60-62, 71, 72, 87, 90-91, 101, 104, 111, 
119, 134, 138, 144, 178, 179 
BATUMBU (voir Arbitres) 
BELIER (voir Kalaala, Kashaala): 
(266) 
BENJAMIN (voir Cadet): 
65, 335, (133), (622), (730) 
BIERE (de maïs, hydromel): 
130, (319) 
BIFURCATION DE ROUTES: 
(259), (316), (373) 
BILUMBU (voir Féminité) 
BINTSANCA (BYA NKOOLE) (voir Masques) 
BLANC: 
47, 54, 134, 135, 138, 168, 174, 193, 220, 243-244, 297, (290), (331), 
(457), (609) 
BOUCANAGE: 
137, 176, 207, 233, 340-341, 361, (349) 
BOUCHE: 
111, 138, 168, 215-216, 331, (294) 
492 
BOUILLI: 
(en relation avec Grillade) 129, 142, 207, 210, 291, (317), (391), 
(663); (en relation avec Cru) 106, 129, 149, 153-154, 159 
BOURREAU (voir Décapitation): 
43, 156, (51), (171) 
BRACELET (insigne de l'autorité lundaisée): 
52, 150, 306-307, (692), (693) 
BROUSSE (en relation avec Village): 
61, 62, 69, 81, 83, 124, 126, 133, 145, 171, 206-207, 298, 302, 329, 
339, 370, (342), (369), (509), (535) 
BUMBANDJI (voir Défi) 
BUYANGA (voir Chasse) 
CACHE-SEXE (voir Habillement) 
CADET (voir Aîné): 
(Page, Kashaala) 222-223, 244, 332, 372, (578), (609) 
CALME (en relation avec Colère): 
110, 116, 137, 157, 180, 192, 210, 288, 369, (268), (322); (voir Fraî-
cheur) 
CAOUTCHOUC: 
34, (93), (369) 
CARREFOUR (voir Bifurcation) 
CAURIS (voir Féminité): 
45, 159, 243-244, (60), (415), (606) 
CHASSE (voir Masculinité): 
22, 136, 189, 196, 225, 329, 343, (171), (343), (446), (514), (547); 
(Partage gibier) 80, 169-170, 224, 337, (387); (Buyanga) 141, 166-171, 
178, 218, 293, 304, (171), (360), (436), (437), (441), (670) 
CHAUD (en relation avec Froid, Frais): 
51, 113, 116, 157, 166, 207, (431) 
CHEF (voir Autorité): 
(Ntumba-Kambungu) 127, 129-130, 139, (299), (320) 
CHEF ADJOINT: 
51-52, 134, 139, 224, 332, 372, (88), (517) 
CHIEN DE CHASSE: 
55, 80, 109, 150, 155-156, 198, 199, 446, (96), (266), (400), (401), 
(468), (553), (706) 
CIRCONCISION (voir Décapitation) 
CIVETTE: 
136, 141, 151, 460, (344), (363), (383) 
CLASSES SOCIALES: 
24, 25, 114, 118, 218, 278, 373 
CLIENT: 
53-54, 68-69, 87, 139, 335, 336-339, (142), (355), (734) 
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COCHON: 
159, 244, 246, (330), (417) 
COEUR: 
168, 169, 170, 188, 210, (437) 
COLERE (voir Calme) 
CONFESSION (voir Aveu) 
CONTINENCE (voir Abstinence) 







Calme (Fraîcheur)/Colère (Chaleur) 
Chaud/Froid 
Diurne/Noeturne 











128, 130, 140, 145, 181-186, 195, 207, 209, 211, 224, 228, 237, 238, 
270, 326, (484), (486), (491), (570) 
CROISETTE DE CUIVRE: 
150, 159, 371, (381), (415), (416) 
CRU (voir Bouilli) 
CUISINE (voir Foyer): 
124, 125, 128, 134, 136, 141, 142, 150, 161, 167, 227, 301, 307, 
(305), (586) 
CUIT (voir Bouilli) 
CUIVRE (voir Croisette): 
21, 54, 154, (103), (178) 
DAUPHIN: 
124, 139, 261, (278), (287) 
DECAPITATION: 
(Circoncision) 48, 127, 129, 131, 160; (- des étrangers ennemis) 53, 
65, 66, 71, 96, 100, 129, 131, 136, 170, 216, 219, (129), (171), (315), 
(316) 
DEFI: 
45, 66, 72, 80, 102, 115, 116-117, 127, 129, 137, 141-142, 14S 147, 
220, 221, 241, 299, (205), (285), (320), (345), (347), (590); (Pré-
494 
somption de meurtre) 173, 174 
DETTE (voir Saisie): 
223, 236, 23Θ, 332 
DEVINETTES (voir Appât) 
DIURNE (en relation avec Nocturne): 
43, 52, 89, 112, 129, 131, 138, 156, 200, 226, 228, 234, 326 
DONNEURS (en relation avec Récepteurs): 
110-111, 116, 126, 145, 149-163, 171, 190-191, 251, 337, 339 
DROIT D'ASILE: 
134, (336) 
DROITE (en relation avec Gauche): 
111, 128 
EAU (en relation avec Feu): 
68-69, 70, 60, 114, 137, 138, 152, (62), (140), (180), (322), (393); 
(Eau de mare) 111, 211, 299, (275); (Gens d'eau) 34, 35, 36; (- lus-
trale) 211-212, 299, (269), (558); (Pluie) 49, 59, 104, 106, 110, 113, 
177, 220, (267); (Sperme) 105, 130, 138, 166, 172, 176, 177, 178, 180, 
195, 207, (280), (319), (353), (434), (449); (Urine) 133, (327), (353) 
ECHANGE: 
(- 'généralisé') 123, 207, 210-211, 242, 270, 285, (548), (571), (613); 
(- restreint) 81, 87, 173, 220, 231-232, 242, 249, 251, (507) 
EPOUSE: 
(- primaire) 111, 135, 136, 156, 157, 169, 178, 193, 281, 300, 301, 
331, (444), (684); (- secondaire) 111, 169, 193, 222, 226, 228, 236, 
261, 287, 292, 300-301, (578) 
ESCLAVAGE: 
48, 49, 51, 53-54, 55, 66, 72, 85, 88, 188, 194, 221-230, 239, 248, 
319, 338, 455, (8), (227), (261), (295), (381), (402), (416), (447), 
(518) 
EST (en relation avec Ouest): 
42, 45, 52, 54, 56, 74, 82, 86, 88, 104, 115, 133, 229, 308, 371, 
(254) 
ETHNIE: 
21, 33-59, 56-59, 73, 83, 101, 229, (65), (106), (114) 
EXPURGATION RITUELLE: 
292,- (Ablution) 142, 143, 167, 174, 180, 189, 211, 297, 311, (440), 
(482); (Anneau) 143, 174, 311, (305), (318), (373); (Balayage) 34, 
110, 115, 143, 174, 189, 215, 290, 311, (22), (271), (719); (Disper-
sion du tabou) 143, 297; (Enlèvement de l'esprit du défunt) 297-298, 
311, 326, (374); (Tourner le dos aux remets) 104, 107, 297, (677) 
EXTRAORDINAIRE : 
63, (129); (Jumeaux) 81, 82, 87, 123, 449; (Naissances spéciales) 
175-177, 180, 185, (469) 
FEMINITE (en relation avec Masculinité): 
106, 114, 155, 160, 174-177, 214, 253, 288, (273); (Bilumbu) 134, 190, 
196-197, 288-289, (288), (532); (Kayende) 125, (288), (312) 
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FER: 
22, 39, 41, 43, 44, 45, 46, 55, 85, 445, (53), (63), (68), (103), 
(175) 
FEU (voir Foyer): 
129, 134, 135, 152, 189, 193, 199-200, 331, 337, 343, (142), (322), 
(334), (339), (516), (536), (719), (748) 
FILAGE (de la fiancée) (voir Appât): 
153, 157, 159, (385), (414) 




54, 110, 171-173, 181, 292, 302, 319, 449, (450) 
FOYER (voir Cuisine, Feu): 
159, 169, 178, 189, 207, 301, 320-321, 331, (425), (705) 
FRAICHEUR (voir Calme, Chaud) 
FRERE (en relation avec Soeur): 
50, 123, 135, 152, 166, 170-171, 185, 218-219, 220, 223, 270, 282, 
311, 330; (Shitadi) 50-51, 215-216, 274, 331, (84), (178), (566), 
(630) 
FROID (voir Calme, Chaud) 
FUSIL (voir Pointu, Masculinité) : 
53, 54, 89, 96, 97, 137, 141, 144, 150, 199, 371 
GAGES : 
(- matrimoniaux) 22, 68, 149-163, 180, 197-198, 227, 234-253, 291, 
296, 337-338, (8), (84), (529), (585); (Mise en gage) 171, 223, 229-
230, (447), (448), (589) 
GARDE DU CORPS: 
130, 139, (320) 
GAUCHE (voir Droite) 
GENETTE: 
41, (44) 
GIBIER (voir Chasse) 
GRENIER (voir Maison) 
GRILLADE (voir Bouilli) 
GUE (voir Rivière) 
GUERRE : 
41, 55, 63, 72, 111, 155, 172, 221, 222, 280, 332, 372, (297), (303) 
HABILLEMENT: 
23, 47-48, 65, 112, 142, 150, 212-213, 296, (98), (366), (581); 
(Cache-sexe) 132, 138, 191, 283, 296, 297, (135), (366), (531) 
HAMEAU (voir Village) 
496 
HAUT ( v o i r Bas) 
HEROS ( v o i r Déf i ) 
HUMIDE (en r e l a t i o n avec S e c ) : 
1 1 2 - 1 1 3 , (140) 
HYDROMEL ( v o i r B i è r e ) 
INCESTE: 
8 1 , 8 6 - 8 7 , 123 , 135, 140, 1 4 1 , 1B4, 185 , 2 0 6 - 2 1 2 , 215 -216 , 218 -220 , 
237 , 2 7 0 - 2 7 1 , 2 8 4 - 2 8 5 , 311 
INHUMATION: 
107, 172, 188-189, 199, 295, (259), (316), (402), (719), (742) 
INNOCENCE (de l'enfant): 
124, 126, 131, 134, 144, 145, 182, 279, 319, 324, (286), (561), (728) 
JUMEAUX (voir Extraordinaire) 
KAKELE (voir Bourreau) 
KALAALA (voir Chef adjoint) 
KALAMBA (voir Autorité, Soeur/Frère) 
KAMUKEENYI (voir Masques) 
KAOLIN (voir Blanc) 
KASHAALA (voir Cadet) 
KAYENDE (voir Féminité) 
KUNDA (voir Garde du corps) 
KHAKULA (voir Masques) 
LEOPARD: 
50, 109, 141, 224, 239, 249, 275, 299, 372, (275), (363), (333) 
LUNE (en relation avec Soleil): 
82, 106, 107, 109, 138, (89), (178), (258), (322), (349), (456), (517), 
(538) 
MAISON: 
295, 316, 321, 699; (Anthropomorphisme) 180, 186-191, 207, 316, 321, 
326, (404), (481); (Grenier) 182, 186-188, 207, 300, 343, 361, (458), 
(459), (496), (666); (- sur pilotis) 35, 124, 157, 174, (124); (Ri-
chesses de la maison) 149, 150 
MAKULU (voir Aval) 
MANGER: 
163, 166, 216-217, 285, 295, 301, 372, (748); (Copuler, manger la fem-
me) 152, 216, (445), (658); (Interdits alimentaires) 40-41, 64, 174-
178, 304, 340, (42); (Jouir) 50, 51, 53, 149, (445); (Nuire à autrui, 
manger l'étranger) 65, 71, 136, 171, 216, 219, 241, 329-330, (445) 
497 
MANGOUSTE: 
(-naine) 81, 299, (194), (681); (-rayée) 315, (696), (697) 
MARMITE (voir Rond/Pointu) 
MASCULINITE (voir Féminité): 
126, 160, 177-178; (Ngongo типепе) 43-44, 64-65, 124, 210, 233, 303, 
327, 329-330, 459, (51), (127), (130), (136), (178), (292), (717), 
(784); (Ngongo wa Shimbungu) (299), (766) 
MASEESE (voir Couvade) 
MASQUES: 
6 4 , ( 9 2 ) , ( 2 3 1 ) , ( 3 3 6 ) , ( 4 7 0 ) ; (Bmtsanga bga Nkoole ou Ndzadji) 2 1 , 
154, 160, 344, 3 5 3 - 3 5 6 , ( 1 ) , ( 1 3 0 ) , ( 1 7 8 ) , ( 2 3 1 ) , ( 3 3 6 ) ; fKamuJceenyï 
ou Kwakula) 2 1 , 154, 160, 344 , 353 -356 , ( 1 ) , ( 1 3 0 ) , ( 1 7 8 ) , ( 2 3 1 ) , 
( 3 3 6 ) ; (Ndakulu) ( 2 9 5 ) , (297) 
MBUYI ( v o i r E x t r a o r d i n a i r e / J u m e a u x ) 
MEDIATION: 
54 , 7 3 , 125 , 128, 180, 290, 318 , (601) 
MIEL (voir Bière) 
MIGRATIONS, RECIT DES -: 
35, 66, 71-72, 74, 79-88, 107, 230, 342, (139), (162), (254) 
MORTIER (voir Tour des égrugeoirs): 
(177) 
MPIKA (voir Extraordinaire/Jumeaux) 
MUKISHI (voir Extraordinaire) 
MWANDZAVU (voir Odalisque, Epouse secondaire) 
NAINS : 
83, 84, 85, 88 
NATTE: 
113, 150, 169, 182, 183, 186, 213-214, 296, (485), (493), (494) 
NDAKULU (voir Masques) 
NDZADJI (voir Masques) 
NGONGO MUNENE (voir Masculinité) 
NGONGO WA SHIMBUNGU (voir Masculinité) 
NKOMBEEDJI (voir Garde du corps) 
NOCTURNE (voir Diurne) 
NOIR: 
158 
NORD (en relation avec Sud): 
36, 54-56, 58, 81, 115, 136 
NTSAALA ( v o i r Amont) 
NTUMBA-KAMBUNGU ( v o i r Chef) 
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OCRE (voir Rouge) 
ODALISQUE: 
222-223, 244, 332, (578), (609) 
OEDIPIEN ( v o i r I n c e s t e ) : 
140, 145, 272 , (377) 
OPPOSITIONS (voir Correspondances symétriques) 
OTAGES (voir Décapitation) 
OUEST (voir Est) 
PANGOLIN: 
134, 372, (275), (330), (33Θ) 
PLACENTA: 
175, 195, 283, (522) 
POINTU (en relation avec Rond): 
138, 144, 154-155, 182; (Féminité, panier, carquois, marmite, calebas-
se) 43, 64, 110, 131, 132, 144, 154-155, 158, 215, 223, 272, (442); 
(Masculinité, flèche, fusil) 85, 127, 142, 154, 159, (298); (Trou de 
circoncision) 128, 129 
PONTS: 
68, 73, 82-83, 87, 311, 441, 442, (180), (181) 
PURIFICATION (voir Expurgation) 
PYTHON: 
133, 138, 139, 145, 176, (319) 
RECEPTEURS (voir Donneurs) 
RECONCILIATION (voir Manger): 
97, 156, 210, 216-217, 460, (554) 
REGENERATION: 
106-107, 115, 119, 125, 189, 206, 308, (376) 
RICHESSES: 
234-256, 305; (Gibecière) 63, 66, 225, 228, 316, 317, 334; (- fraî-
ches) 50, 149-150, 152, 153, 371, (380), (445); (- sèches) 50, 149-
150, 151, 371, (445) 
RIVIERE: 
60-61, 73, 82, 87, 91, 104-105, 110, 111, 206-207, 281, 328, 360, 
(257); (Rive, gué) 37, 40, 52, 58, 73, 87, 89, 153, 219, 231, 281, 
360, (180), (643), (644), (645); (Traverser) 142, 153, 157, 194, 308 
ROND (voir Pointu) 
ROUGE: 
34, 42, 54, 59-60, 113, 115, 131, 134, 167, 173-174, 296, 297, (48), 
(298), (372), (590) 
SAISIE: 




168, 272, (443) 
SANG (voir Eau): 
113, 129, 131, 141, 166, 170, 172-174, 196, 207, 223, 251, (298), 
(449), (536) 
SEC (voir Humide) 
SHIDZAMBU (voir Dauphin) 
SHIKAWKILU (voir Migrations) 
SHILOOLO (voir Client) 
SHITADI (voir Soeur/Frère) 
SILENCE (en relation avec Tumulte): 
24, 52, 84, 104, 137, 138, 159, 176, 177, 192, 193, 210-211, 326, 
327-328 
SINGE: 
51, 54, 110, 160, 176, 178, 243, (603) 
SOEUR (voir Frère) 
SOLEIL (voir Lune): 
50, 52, 54, 79-80, 82, 84, 104, 106, 107, 109, 129, 131, 138, (48), 
(178), (258), (264), (313), (322), (764) 
SONGO (voir Client) 
SPERME (voir Eau) 
STAGNATION (inhibition de l'essor): 
110, 119, 174-180, 298, 308, (269), (457) 
STATUAIRE: 
(Ваала ba Nkishi) (131); (Ваала ba Ntsengele) 27, 64, (131); (Lungu) 
(317), (722) 
SUD (voir Nord) 
TASSE EN TERRE CUITE (voir Esclavage): 
96, 225, 371, (447) 
TERMITIERE (voir Foyer): 
51, 84, 131, 143, 159, 175, 245, 301, 445, (76), (87), (186), (425), 





TOUR DES EGRUGEOIRS: 
82, 86, 106, 441, (174) 
TSHIJIKA (voir Cl ient ) 
TUEUR (voir Défi) 
TUMULTE (voir Silence) 
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UKISI WA MPATA (voir Anthropophagie) 
URINE (voir Eau) 
VILLAGE (voir Brousse): 
325, 458; (Anthropomorphisme) 189-192, 316, 325-332; (Biens du villa­
ge) 150; (Fondation du -) 134-136, (364); ('Grand village') Θ0, 233, 
339-343, (349); (Gynécée) 123, 126, 145, 215, 315, 330, 372; (Hameau) 
21, 123, 328-329, 342, (743) 
VIN DE PALME: 
41, 137, 142, 151, 158, 166, 196, 234, 290, 303, (430), (527) 
VOLEUR: 
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